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تمهید 


ليس الفارئ في حاجة إلى أن يدم له تعريف بأهمية 
موضوع عن القيم. فالقيم الإنسانية من مسلمات الطبع الإلساني 
السوي في كل عصر ولقافة. ومع هذا فهي-تشكل كل حياة 
الإنسان» في حالتي وعيه أو لا وعيه» أي أنها من الخطورة في 
البناء الشخصي والاجتماعي والحضاري بحيث يغدو البحث 
فيها من أشد القضايا ضرورة وإلحاحاً في أمة نابهة. فلا غرو 
إذن أن كانت مدار رسالات الأنبياء والرسل ومحط انشغال 

الفوار والمصلحين» في کل زمان ومکان, 
وما تزعم هذه القراءة لنفسها نبرّة ولا ثورة» وإن كانت 
لتطمح إلى أن يكون لها في الإصلاح نصيب. وهذا مطمح أي 
بحث جا ولا سیما حین یکون قریباً ۔ کاشد ما بکون 
القرب - من حياة الناس» بآمالها رآلامهاء كهذا البحث في 
موضوع القيم. وإنما حال الباحث مع هذا الموضوع كحال ابن 
خلدون حينما ألفى مادة التاريخ بين يديه قد كتبث» فطمح إلى 
أن يؤسس من خلالها منهجاً علمياً مبتدعاً هو علم التاريخ» 
يكون من أهدافه مجاوزة السرد والتسجيل لحوادث التاريخ إلى 
تحليل الوقائع التاريخية ومقايستها ومقارنتهاء لاستباط أجهزة 
النظم الكلية التي تحكم وجودها وتحركاتها. ذلك أن هذه 
۷ 


ُد القييم: مقارباتٌ تخطيطبة لمنهاج علمي جديد 


الدراسة في نقد القيم العربية رالإسلامية قجري منطلقة أساساً من 
تلك المادة العلمية القيمة التي حوتها موسوعة دشرت في عام 
١ه‏ ١٠٠۲م»‏ تحت عتوان «موسوعة القيم ومكارم 
الأحلاق العربية والإسلاميةه. وكأنما لتاريخ النشر هذا في ذاته 
دلالته؛ إذ يأتي على مشارف قرن ميلادي جديد وألفية ثالدة من 
حياة العرب والإنسائية. 


هذه الموسوعة مرّلها وأمر بدشرها (الأمير مشعل بن عبد 
العزيز آل سعود). وأشرفت على مشروعها لجنة مكؤنة من 
(الأمير الدكتور منصور بن متعب بن عبد العزيز - رئيساً» 
و(الأستاذ الد كتور خالد بن حمد العنقري - وزير التعليم العالي 
في المملكة العربية السعودية)» ورالأستاذ الدكتور فيصل بن عبد 
القادر طاهر)ء و(الشيخ الدكتور عبد العزيز بن عبد الرحمن 
العجلان). وأدار مشروعها (الأستاذ الدكتور عوض بن حمد 
القوزي). أما إعداد هله الموسوعة فقد نهض به فريق علمي 
کبیر» کان رئیسه (الأستاذ الدکتور مرزوق بن صنیتان بن قباك) . 

وقد بلغ عدد الباحثين والباحثات في هذه الموسوعة ٤۸‏ 
باحفاً وباحثة. وعدد المحكمين رالمحكمات 4١‏ محكماً 
ومحكمة. وكان الجميع من أبرز الأسماء العلمية المعروفة من 
السعودية ومختلف أقطار الوطن العربي الكبير» من أساتذة 
جامعيين وباحشين آخرين» كما هو واضح من مسرد الباحلين في 
مستهل المقدمة. وقد تحدّثت «مقدمة الموسوعة» عن هذاء :١(‏ 
۲١ . ۵‏ قائلة: «كانث الأسماء أمامنا كفيرةء والكفاءات 
العلمية متوفرة» لا سيما ونحن ننظر إلى جامعاتنا العربية في وطننا 


۸ 


تمهید 


العربي الكبير بمنظار واحد تجاه هذه المسؤرليةء إيماناً منا بأن 
موضوعاً مغل هذا لا يهم أُمره قطراً دون قطرء بل إن بلادنا 
العربية الإسلامية كلها مسؤولة عنه» مهتمة بأمره». ما منهجها 
ومصادر بحثها فقد أشارت إليهما قائلة: «ابتدأات أولى الخطوات 
بمسح شامل لمصادر الثقافة العربية وكتب التراث العربيء وأولها 
دستور الأمةء قرآنها المجيد» ثم كتب السنةء فكب الأدب 
والأمثال ودواوين الشعرء ومصادر الحكمة» وكتب التاريخ 
والسير» وكل ما له صلة بالغقافة العربية من دراسات معاصرة» 
ومن ثم استخلص من هذه المصادر نماذج مما ينطبق عليه شرط 
الاحتيار». .)۲١ :١(‏ غير أن معظم كُتاب الموسوعة - عند 
التجع - كانوا من المتخصّصين في اللغة العربية وآدابها أو الثقافة 
الإسلاميةء وقليل منهم متخصص في مجال الدراسات الاجتماعية 
أو التربوية. وكذلك كانت الغلبة الواضحة في مادة الموسوعة 
للموروث الأدبيّ» حيث ذكرت الموسوعة :١(‏ ۲۷): أنها «عند 
البحث تبن غلى المكتبة العربية بالموروث الأدبي». ما لجان 
العمل في الموسوعة فقد تمثلت في خمس لجان هي: اللجنة 
العلمية ‏ وكان كاتب هذه السطور عضرا فيها - ولجنة 
التحكيم» ولجنة الصياغة والتحريرء ولجنة المتابعة» ولجنة التنفيذ 
والإدارة. 

ومن هذا يظهر ما حظيت به هذه الموسوعة من احتفاء 
واسع يتناسب مع قيمتها الأخلاقية وأهميتها العلمية. فلقد فَذْمَتُ 
إحدى وحمسين قيمة اجتماعية عربية أو إسلامية» وهي: 
(الآداب» إجابة الدعرة اجتناب الظن الإحسان» الأسرق 


۹ 


نفد القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


إصلاح ذات البين» إكرام النفسء الأمانة الإيشارء البشاشةء 
التسامح» التعاون» التفاؤل» تفريج الكربات» التواضع الجوارء 
حب الخير للناس» الحرية» حسن المعاملة» حفظ اللسان» حق 
الجار» الحكمة» الجلْم» الحياء الرحمة رالشفقة» الشر؛ السلام» 
سلامة الصدر الشجاعة» الشفاعة» الشكر الصبرء الصحبة 
الصداقةء الصدق» الصراحةء طلب العلم العادات العربيةء 
العدل» العفةء العفو الغيرة الفصاحة» الفضيلةء إانطرةء الكرم 
المروءة» المشورة» النظافةء الوسطية» الوفاء). وحصت كل 
واحدة من هذه القَيّم بمجلد صغير. لتبلغ عدد را 
مقدمة الموسوعةء ١ه‏ مجلدأى مولّقة مفهرسة فهرسة 2 
وكان القائمون على الموسوعة يتوخحون بإخراجها على تلك 
الكيفية أن تصبح في متناول الناشئة والطلبة مستقبلا في 
مدارسهم وجامعاتهم رمنازلهم» وان کان لسرق توزیع الكتاب 
منطفّه الآحر في نهاية المطاف. 


إن هذه الموسوعة د وإن لم تدع لنفسها الإحاطة بمادة 
القيم العربية والإسلامية» وهو ما لا يتوقع منها على كل حال - 
قد جاءت بمثابة تأسيس فريدِ لدراسات علمية لاحفة تبني 
عليها أو تدطلق منهاء وإن تبدى أنها إنما تسعى في المقام الأرل 
إلى أهداف تربوية لنابتة الأجيال. وذلك أنها زلف بين أيدي 
الباحشين مادة خصبة للبحث والتأقل» غير مسبوقة في مجالها إلا 
في حدود خحاصة» كما في «موسوعة الأحلاق الإسلامية 
وأسسهاء» (1۹۷۹)» لعبد الرحمن حبنكة الميداني» أو «موسوعة 
نضرة النعيم في مکارم أخلاق الرسول الکریم» (۱۹۹۸)» 


1۰ 


تمهید 


بإاشراف صالح بن عبدالله بن حميد» وعبد الرحمن بن محمد 
ابن عبد الرحمن بن ملوح. وهما كتابان رجعت «موسوعة القم 
ومكارم الأخلاق» إليهما. وما هذه القراءة سوى فاتحة ما مدت 
هذه «الموسوعة» السبيل إليه. حيث بدا أن هذا الديوان 
الموسوعي من قيم العرب والمسلمين - وقد طرح إلى عامة 
القراء - لا تكتمل قيمته الفعلية دون قراءته لقدياً. فكان أن 
اختار الدارس تسمية هذه القراءة بولقد القيم». وهو عدوان لا 
يعني الانحصار في نقد الموسرعة في ذاتهاء وإن ارتكز على 
مادتهاء وإنما يعني أكذر من ذلك نقد الخطاب الذي يفرزه ما 
حوته الموسوعة من آفکار حول لقم أو ما تىصَلتْ عله منهاء 
بحیث جاءت - في مجمل هذا كله - تعكس نسيج الشخصية 
العربية» حتى في طريقة مصتفي الموسرعة إلى تناول القيم. 


إن استعمال «القيمة مام۷) - مدركاً فلسفياً ومصطلحاً - 
حديتٌ المهد. لا يتجارز عمزه في الفكر الغربي ثلالينيات القرن 
الماضي» حيث ولد في أحضان الفلسفة الوضعية في (فيئاء 
بالنمسا) بعد الحرب العالمية الأولى"'“. ومن ثم وعلى الرغم 
من أن الاهتمام بمسألة القَيّم قديم قدم التاريخ الفلسفي» فإن 
المحارلات الجادة لدراسة اليم دراسة علمية «امبريقية» إنما 
ظهرت حدياً. حيث قام في العصر الحديث «علم اجتماع الق 
بوصفه فرعاً من الفروع المستحدثة في علم الاجتماع. إلا أله 
ظلَّ فرعاً من مباحث علم الاجتماع» وأهملث الدعوة لقيامه 


(۱) انظر: پيومي» معفد أحمد علم اجتماع القيم .٠١‏ 


نفد القييم: مقارياتٌ تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


موضوعاً مسنقلاً للبحث. بل لقد قامت دعوة إلى أن يترك غلم 
الاجتماع اليم وشأنها إلى البحث الفلسفي والأخلاقي. وهو ما 
حدث بالفعل» إذ ما زالت القيّم تناقش قحت مقولات الأحلاق 
رفلسفتهاء مع أن «نظرية القيمة» - كما يزد .51 .۷ 
C. Pepper-ر «Werkmeister‏ .5 - ينېغي آن تکون او سع مجالاً 
من الأخلاق. بل لقد استمرَ اخعلاف الآراء لا حول مجال 
دنظرية القيمة» فحسب» ولكن أيضاً - وعلى نحو كبير - حول: 
ما القيمة؟ لينتهي معظم الفلاسفة إلى أن لقم والتقييم خارج 
نطاق التفسير العلميء”". لذلك ظل مشروع البحث العلمي في 
اقيم يرواح مكانه في العصر الحديث» مع بعض استشاءات قليلة 
حاولت مقاربة اليم بمنهجية علمية". 

ولذاء فإن هذه القراءة لتعطلع أيضاً بمراودة هذا الحقل 
إلى اجتراح هذا الأفق البحثي» سعياً نحو ما يمكن أن يفضي في 
مستقبل الأيام إلى تخلّق علم جديد هو: «علم القيم الإنسانية. 


(۱) انظر في هذا: مت +٩‏ 1۸ - ۰۹۹ ۲۰۹ محيلاً إلى: 
Werkmeister, W. H., Man and His Values, (Lincoln: Uni-‏ 
versity of Nebraska Press, 1967), P. 145; Pepper, S. C.,‏ 
The Sources of Value, (Berkeley: University of California‏ 
Press, 1958), P. 7.‏ 
(۲) انظر: من ٣۷۰‏ ۷۲۔ 
(۳) يشير (م,ن.؛ ۷۳) إلى عملين حاولا ذلك؛ هما 
M. Margenau and F. Oscanyan, «A Scientific Approach‏ 
to the Theory of Value», The Journal of Value Inquiry,‏ 
Vol. 3 (1969), No. 3, Rescher, «The Study of Value‏ 
Change», Ibid., Vol. 1 (1967), No. 1.‏ 
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تمهید 
فكما أن الدراسات الاجتماعية الحديثة تعلن أن الظواهر الحُلّقية 
ظواهر اجتماعية» وأن لها «قواعد» يمكن التعرف عليهاء وأن 
بالإمكان رصفها وتصنيفها رالوقرف على القرائين التي 
تفسرها'» كذلك (القيم) بمفهومها الأشمل ينطبق عليها ما 
ينطبق على الظواهر الخُلقية. فبوسع (علم القيم) أن يعصدّى 
لدراسة قوانين نشوء القَيّم وحركاتها عبر التاريخ» كما سيدرس 
حالات انقراض اقيم وتبدّلانهاء تلك الحالات الشبيهة بما هو 
حادث - أزلاً أبداً - في مختلف الظواهر الاجتماعية والطبيعية. ٠‏ 
نعم رأت المدرسة الاجتماعية أن للمجتمع ضميراً جمعيًا هو 
الذي يسل القِيّم السلوكية للفرد"» ولكن هل درس هذا 
الضمير» من حيث هوء في تشكلاته المختلفة وتحولاته 
المستمرة؟ وصحيح أن «كل من يسعى إلى تصنيف النقافات (أو 
بعبارة أقلٌ طموحاً أن يصوغ تعميمات كلية حول السلوك 
الإنساني) معرّض لمجابهة أولئك الذين يتمشكون بالخصوصية 
الكامنة في المجتمعات والتدظيمات المختلفة وينهضون مع 
علماء الأنثروبولوجيا محتجین: ليس صحيحاً في قبيلتي» إلا 
أنه بالرغم من التسايم فعلاً بأن للأمم «أنظمة معميزة من القيم 
والمعتقدات والعادات» فإنه من الممكن حصر قناعاتهم حول 


(۱) انظر: إبراهیم» زكرياء الأخلاق والمجتمع ٤‏ - ۵. نقلاً عن: 
E. Durkhein: «Division du travail social». Paris, P. U. F.,‏ 
4e edition, p. XXXVII.‏ 
(۲) بنظر في هذا: دوركايم إميل» علم اجتماع وفلسفة حاصة! ٩۷‏ - 
١.١‏ التربية الأحلاقية؛ قواعد المنهج في علم الاجتماع. 


ند الفييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


الحياة في عدد قليل من التحيزات الفقافيةء. 

«علم القيم»» إذا جد إذن لا بد سيحداخل مع علوم 
أخرى» في صدارتها علم الاجتماع» وعلم التفس» وعلم الإناسة 
(الأنشروبولوجيا). أهو نفسه (علم الأخلاق وماااع)؟ لا شك أنه 
سيتقاطع مع علم الأحلاقء لكن «الأحلاق» لا تترادف تماما مع 
«القيم»» كما توشك «موسوعة القيم ومكارم الأحلاقء” أن 
توهم قارئهاء على الرغم من تركيب عدرانها من هذين 
المصطلحين معا «القی والأعلاق» - ما يشير إلى التفويق . 
بينهما. وعلى الرغم أيضاً مما قدمته :١(‏ 4۷) من تعريف دال 
على شمولية اليم وحصوصية الأحلاق في قولها عن القيمة إنها 
دلا يحذها إلا السياق حيشما يأتي معضمناً بعض المقاصد التي 
تشملها هذه الكلمةء وإلا فإنها ستدلٌ على كل سلوك تحكمه 
مقومات منهجية سايمة» يتقبلها المجتمع السليم ويشقن دررها في 
صناعة الترابط الذي يدشده في كل حين». وكذلك ما تذكره 
)۷١ :١(‏ مشيرة إلى أن القِيّم الأحلاقية ما هي إلا جزء من 
القِيّم العامة» حينما تقول: «إن بعض الباحشين بُجملون كل القيم 
في مجموعات نسقيةء هي ّم في المجال الأخلاقيء مثل 
الشعور بالواجب» رحياة الضميرء وقيم المجال الجماليء بكل 
معانيه وأبعاده» ويم المجال اللفعي». 


(۱) تومبسون» ميكل؛ ريتشار إليس؛ آرون فيلد افنسكي» نظرية الثقافةء 
Y1‏ 
AN‏ 


14 


تمهید 


إن الأخلاق» إذ تَر س البذار الأرلى للقَيم العاقةء إنما 
تشکل في الممارسة دائرة تنضوي تحت الدائرة الأوسع» (دائرة 
القيم). ومن ثم لن يكون «علم القيم» مرادفاً ل«علم الأخلاق». 
فعلم الأحلاق هو علم معياري يبحث في الأحلاق القيميةء التي 
تدصبٌ على الأفعال الإنسانية من حيث هي: حير أو شر. وهو 
ضربان» علم السلوك. أو علم الأحلاق العمليّ» وضرب يبحث 
نظريًا في حقيقة الخير والشر والقيم الأحلاقية من حيث هي“. 
غير أن «عاىم القَيّم»» الذي تبسر هذه القراءة به - وإن كان 
سيرتبط جزئيًا بالبحث في الأحلاق - سيعنى بما هو أدق من 
الأحلاق» وأعمق» وأشمل. ومما يدل على أن مفهرم اليم أوسع 
من الأحلاق أن قَيّماً إسلامية قرآنية - ملل «العقل والعقلانية» 
و«العلم» - لا تدحل في الأحلاق بالمعنى السلوكي وحقيقة 
الخير والشرً. يضاف إلى ذلك أن «علم القيم» لن يبحث في 
دائرة الأحلاق ف في الخير والشر فحسب» بل سيشمل بحث 
المبادئ الأولية التي تشكل بواعث سلوك الإنسان تلك البواعث 
التي تمل لديه حوافزه الذهنية والنفسية والدينية والاجتماعية 
والفلسفيةء الموجهة لسلوكه الجماعي. وبالجملةء فإن «علم 
القيم» من هذا المنظور سوف يشمل في دائرته الأوسع ذلك 
الثالوث الفلسفي الإنساني القديم من؛ (قيم الحق» وقيم الخيرء 
وقَيّم الجمال)» تلك القََم الكبرى في الوجود الإدساني التي 
تنبثق عنها جميع اليم الفرعية. بل لقد يتعدّى هذه الدائرة لبحث 


.٠٠١ انظر مثلاً: وهبة» مجدي» معجم مصطلحات الأدب»‎ )١( 
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ما يمكن آن يسمى بءالقيم السالبة» ‏ من منظور أخلاقي 
معیاري - أي تلك التي تمل قيماً وقق رف معين أو عصر أو 
فة اجتماعية. وذلك كقيمة «الظلْم» ف في العصر الجاهليء تلك 
القيمة التي عبر عنها (زهير بن أبي ا بقوله: 
ومن لا يذذ عن جوضن بسلاحه 
يهد ومن لا يظلم الغاس فلم 
مضافاً إليها قيمة «الفذر» الذي هُجيت بانتفائه قبيلة عربية» 
هي قبيلة بني .العجلان» حيث قال فيهم .(النجاشي الحارفي» ٿ. . 
(NN = Af‏ 
فُبيلَّةلايغدرونبذمة 
ولا يظلمون الناسَ حبة خحردلِ 
في قصة احتكام القبيلة المذكورة لدى (عمر بن 
الخطاب) الدالة على تغير القيّم وعدم باتها في المجتمعات. 
وها الفهم هو ما عرّل عليه عمر في جدله مع بني العجلان. 
بل لقد جعل (أبو الطب المتنبي «الظلم من شيم النفوس»» في 
بيته المشهور. وإن كان العرب قد رأرا في الظلم حين يصدر من 
«ذوي القربى» رأياً آحرء عبر عنه (طرفة ين العبد)"“ بقوله: 
۹۰. رلم ذوي القُزتى اَم مَصَاصةٌ 
على المَزءٍ من وفع الحسام المد 
(۱) شرح دیوان زهیر بن أبي سلمی» ۲۰. 
(۲) انظر: القَيفي» عبدالله» شعر ابن مقبل: قلق الخضرمة بين الجاهلي 
والإسلامي تق 
(۲) شرح دیوان طرفة بن العبد ۱۱۴۳ .١١١ - ٠١١‏ 
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مع ما يفخر به هو نفسه» وفي القصيدة نفسهاء من 
همارسته الظلم والعدوان على الآحرين: 
.٠٠١‏ وبزك هُجُود قد أثارث مخافتي 
تؤاڊيهاء أمشي بعَضْب فُجرد 
.١‏ فمَؤث كَهاةٌ ذاك حيفي جلالة 
۲. يقول» وقد تَر الوظيفٌ وسافها: 
۴ الست رى أن قد أتيتٌ بمُؤيد؟! 
۴۳. وقال: ألا ماذا تَرَؤنً بشارب» 
شديدأعلينابَغية مُكعبده 
.٤4‏ فقالوا: ذَرْزةُ إتما نَفْعُها له 
وإلآئكمُروا قاصي الجزك زوا 
وكأن طلم البعيد قيمة عربية (إيجابية)» في حين أن طلم 
القريب ليس كذلك. ولسان حال الشاعر هنا يحمل ذات 
الخطاب المعبر عنه إلى اليوم في المقولة الشعبية: «أآنا وأحي 
على ابن عمي» وأنا وابن عمَي على الغريب»؛ أي أن مبداأً اتخاذ 
المواقف لا يدور مع الحقّ حيشما دار ولكنه يدور مع العصبية 
والقرابة حيشما دارا. 
وعليه فإن مسألة اقيم أرسع مدى وأوغل تأليراً في حياة 
الفرد والجماعة من مسألة الأخلاق والخير والشرء بمعناهما 
الضيق. والقيم بصفتها هذه دائمة الحركة والتبدل» زماناً ومكاناً 
ومجتمعاً. وإن الأصل اللغوي المشتق منه مصطلح «القيمة» لينم 
على ذلك المعنى الكامن وراءه» أي المعنى المادي» المتضمّن 
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خحصلتين» هما: العلاقة المعيارية الدسبية بأشياء أخرى نظيرق 
وقابلية المقايضة مع تلك الأشياء. وذلك تماماً كقيمة النقود. 

ولعل هذا هو ما حدا ب«موسوعة القَيّم ومكارم الأحلاق» 
إلى أن لا ترضى في غنوانها بكلمة «القيم» لوحدها ولا بعبارة 
«مكارم الأحلاق» لوحدهاء وإدما تقرلهما معاً. وكأن لقي 
بمثابة مظلّة تدضوي تحتها «مكارم الأخلاق». أما أنّ ما حوته 
الموسوعة فد انصبَ على مكارم الأحلاق» دون تلك الرؤية 
الواسعة التي يعنيها مفهوم «القيم» - حتى لقد غابت فيم إلسائية . 
إسلامية: كقيمة «العمل» على سبيل المثال - فقضية أخرى 
ستناقش في خطوات المشروع اللاحقة. 

وهكذا» فما هذه القراءة إلا محاولة على هذا الطريق 
الشاق الشائك من نيش هذا الموضوع لقدياء تبشيراً بإمكانية 
مقاربته علمياء بحيث يوضع «علم القتم» بوصفه عاماً في مصاف 
العلوم القاعدية النافعة للمجتمع البشري. ويومئذء يوم أن ينها 
علم اسمه «علم القيّم»» سئستكمل حلقة جوهرية في دراسة 
الإنسان والحياة الاجتماعية» ما زالت - إلى اليوم - تبدو 
مجهرلة على الرغم من تقذم العلوم الناشئة في القرنين الماضيينء 
على أصعدتها الشتى من دراسة الفرد» والمجتمع» والتاريخ» 
والحضارة. ذلك أن البناء اللقافي الذي تسعى إليه أيةٌ َة لا 
شاد إلا وفق خارطة لشبكات من اليم المستحدلة أو المورولة. 
ولن تكون تلك الخارطة صحيحة الدلالة في سبيل النهوض 
والحضارة الإلسائية ما لم تخضع لمراجعة ولق مستمرين» بعيداً 
عن الإيمان المطلق بأن كل موروث قيمة وكل سائد حقّ. 
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أا «موسوعة القِيم ومكارم الأحلاق» فما أظنها قد 
طرحت نفسها للقراء إلا وهي ترجو التفاعلء لا تقريضاً فحسب» 
وإنما أهم من ذلك إحياء ونقداًء بما يكمل رسالتها ويراصل 
البناء على ما أنجزته من تأصيل. والنقد هو ما صرحت نفشها 
داعية قراءها إليه .)۲۹١ :١(‏ على أن الناقد هاهنا ما هو إلا أحد 
قبيلة «عُرَبة»» إذ أسهم ولو جزئيًا في ذاك العمل الموسوعيء 
وأحد المشاركين في التحكيم ‏ وإن بدرجة «استشارية» - لجزء 
واحد من أجزائه. عايش فترة .بدايات هذا الجهد المضني الذي 
كان يضطلع به الفريق العلمي وإدارة المشروع» وذلك قبل أن 
ينقطع مسافراً عاماً دراسياً في تفرغ علمي إلى الولايات المتحدة 
الأمريكيةء ليعود على فرحة إنجاز العمل وصدوره في صورته 
النهائية. فهو إذن مسؤرل» بقدر ما شارك عتا لهذا المشررع 
وما عليه. ولكن أليس أولى بابن القبيلة أن ينقد هو قبيلته قبل أن 
ينقدها غيره» وقبل أن ينقد غيرهاء بل اليس أولى بأن ينقد عمله 
هو قبل أن ينقد عمل غیره» و قبل أن ینقده غیره؟ بلی! لقد 
كان من حق الموسوعة عليه أن ينقدها الآن» كما كان من حقها 
عليه أن يبدي الرأي حولها مصطلحاً ومنهجاً من أرل جلسة. 
ولئن کان قد فعل في الأولی» فأبدی تحقّظه على بعض ما الع 
عليه منهاء فإن قيمة «الشورى»» لم «الأحذ بأغلبية الأصوات» في 
الأمر» قد ظلت تقضي أن يؤخ من رأي کل ويرد عليه حسب 
معيار ما تبنته أهداف المشروع أصلا رما استقر عليه رأي 
الأغلبية» ومضت إدارة العمل على منواله. أا وقد خرج العمل 
إلى النورء فقد صار حقًا مشاعاً للقراءة والتقييم» وقد حان أن 
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يرجع إليه واضعوه والمساهمون فيه أنفسهم» قراء كسائر القراء 
وآن أن يستأنفرا القرل في أطروحاته وقضاياه» جملة وتفصيلاً. 

رفي هذه الخطوة الأرلى من مشروع القراءة سيكون 
التركيز على «المقدمةء التي عقدتها هيئة الموسوعة في مجلّد 
مستقل بين يدي الموسوعة. رتأتي أهمية هذا المجلد من حيث 
هو بمثابة المهاد النظري الذي انبثقت عنه المجلدات الأخرى. 
بمفاهيمها القيمية» ذات العلاقة الجدلية بالدين من جهة 
والأحلاق من جهة أخرى. تلك المفاهيم التي تمتّل - من خلال 
كئابها - شريحة اجتماعية «نخبوية»» إن في مستواها التعليمي 
والاجتماعي» أو في معرفتها بالذات القافية والآحرء وعبر حقب 
تاريخية مختلفة» كما تمتّل شريحة متعددة متنوعة» بالنظر إلى 
اختلاف أطيافها العمرية والفُطرية والجنسية. أي أنها شريحة 
عد في النهاية نموذجاً قياسيًا مغاليًا لاسعقراء البعد الثقافي في 
القيّم» ذلك البغد الذي يفترض أنه يحمل المرجعية الفكرية التي 
تنتمي إليها اليم في العالمين العربي والإسلامي» في المستويين 
الذهني والسلوكي. 


ما القنْمة؟ 


ما القَيْمة؟ 


القيمة تموذج ذهني نشبيّ من المعتقدات والتصورات ‏ 
الإيجابية أو السلبية - معسوجة حول شيء أو معني» أو مط 
سل وكيّ. يتحكم في نقوس الناس» وطرائق تفکیرهم» وأحكامهم 
واختياراتهم» ومواقفهم» وتصرفاتهم» وذلك بصفة مستمرة نسبيا. 
وتترقّب عليه نظرة المجتمم الإيجابية أو السلبية إلى أفراده. ومن ثم 
فإنه يُسهم في تنظيم شبكة العلاقات الحيويّة - التي تحدّد هوية 
الإنسان» ومعنی وجوده وغایاته ‏ في ما بینه وبين نقسه» لم بینه 
وبين الآخرين» والمؤسسات» والواقع العام» مكاناً وزمان. 

وبالرغم من أن كاتب مقدمة «الموسوعة؛ - أو كتابها - قد زعم 
أن مفهوم القيمة كان موضوعاً حصياً للدراسات الغلسفية والنقدية لا 
في عصرنا الحاضر بل منذ القدّم» فإنه لم يقدم مغالاً واحداً يدل على 
دراسة القَيّم - بمعناها الحديث . دراسة علمية أو فلسفية قديمة» وإنما 


)١(‏ على الرغم من الصعوبة التي يبديها الدارسون في تقديم تعريف شمولي 
للقيم» فهذا التعريف محاولةٌ لنطوير مفاهيمي صياغي لما بُطرح من 
تعريفات للقيمة. وانظر مغلا كلأب» إلها» «نسق القِيم في لبنان» 
١‏ نقلاً عن: بركات» حليم» »)1۹۸٤(‏ المجتمع العربي المعاصر: 
بحث استطلاعي اجتماعي» (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية)؛ 
وانظر: الزلباني» القيم الاجتماعية» الكتاب الأول: الخلفية النظرية للق 
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أورد قول العرب: «قيمة كل امري ما ُحين»» ثم ساق ما أورده 
(الماوردي)“ من أببات تقول: 


حسود مريط القلب يُحفي أنيتة 
ويضحي كسيب البال عندي حزيئة 


يلوم على أن زحدتُ للبلم طالبا 
أجَمْغ من عندالرراةفُئوتة 
فبا لامي ذغبي أغالي بقيمتي 


فقيمة كل الناس ما يحسنونة 
ومن الواضح أن مفردة «القيمة؛ في القول المأثور وفي 
الأبيات متعلّق معناها بالجانب المادي ا من غيره. ففي قولهم 
«قيمة كل امرئ ما بحسن» موازئة مادية بين أنواع الإنعاج الذي 
يتمحُض عنه العمل. وفي الأييات إشارة إلى أن قيمة العلم أغلى من 
قيمة المالء الذي يطابه الناس ويتحاسدون فيه. فالمعنى ما ينك 
يدور في فلك المادة. حتى إن صفة «قَّم» في لسان العرب إنما 
تعني: «مستقيم». ففي الحديث: «أتاني مَلَكٌ فقال: نت فم 
UH‏ ی٠‏ أي مستقیم تخاس وترد هذه المادة في القرآن 
الكريم في سياق الآيات التالية: 

E‏ الور ند د اله آنا شر با ف ڪب 
اه يوم لق حلق أكون مہا أ e‏ 0 حم ذلك لين 
ا کد تلا فر شڪ رکوادا لشت ئة ڪت ڪا 
)١(‏ موسوعة القیې ۱: ۰4۸ محیلة إلی: الماوردې» »)٠۹۰٥(‏ أدب الدنيا 

والدین» تح. مصطفى السقًا (القاهرة:؟)» .٥۳‏ 

(۲) ائظر: ابن منظورء لسان العرب» (قوم). 
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بیارنگہ اة اكا اة اه مح َة @ 04 

ما تتبڈود ن یی إل أشماه نرا ار باڑڪم ا 
الگ إل ور آم آل قدا إل ياو 

اک اون یم اون اکر کی ک کی 2 

وا اقم وه E‏ فطرت آل الى فر ١‏ 
ا کا بی لتق او كبلك نک از الم یی اتر آلا 
A‏ @( ^ 

3 خي لانن انر ن بلي أن يى بوم لا م ف 
ب ل تیر تکل © 


ییا وا ا ي 6 ال 8 

وقد فُشرت صفة «القَيمٍ» هاهنا على أنها: المستقيم الذي 
لا زيغ فيه ولا ميل عن الحق. أما قوله تعالی: ییا کش 
َة ©" فال (الرجا»: أي مستقيمة» بين الح من 
الباطل على استراء وبرهات0. 


(1) سورة التوبة. 
(۲) سورة برسف. 
(۳) سورة الرومء 
(+) سورة الررم. 
(ه) سورة الأنعام. 
() اتظر: ابن منظورء لسان العرب» (فرم). 
(۷) سورة البيلة. 
(۸) انظر: ابن منظورء لسان العرب» (قرم). 
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أم رى أن الزعم بشبات القَيَّم - الذي قاللت يه 
«الموسوعةم( © - قد استدعى كذلك الزعم بقيام مصطلحها هذا 
من القدم؟! 


على أن مفهوم القَيّم - حسب ما تطرحه مقدمة 
الموسوعة - قد طل يدور في فَلّك الداثرة الحُلَميةء وشائية الخير 
والشر. وظلّت تقتبس کقول (کوتون W.‏ ,دهااه): «ما دام 
الناس يضعون الأشياء والأفكار والأفعال طبقاً لمقاييس المرغوب 
والمسموح» ویت رکون أنعالاً أخری في مقابلهاء طبقاً للمرفوض 
والمستهجن» فإن التتيجة هي نهم يستجیبون لنسق قیمي). وهذا 
صحيح بالمعنى القيمي الضيق» الأحلاقي» غير أن مفهوم القيم 
كما تقدَّم أوسع من ذلك» وحوافزه أكثر تشعباً من مجرد 
معيارية الرغبة والسماح أو الرفض والاستهجان. ولفن كان مفهوم 
القيمة يختلف من حقل معرفيّ إلى آحرء فإنه في السياق الثقافي 
العام يمتح من معادن مختلقة» منها الديني» والفلسفي» والنقسي› 
والاجتماعي» والاقتصادي؛ لان دواقع القيمة اللقافية الواحدة قد 
تتشكل من أكثر من واحد من تلك المعادن. فالميسن مثلاً _ 
على ما قد يحمل قبل الإسلام من قيمة طقسية دينية - كان 
يحمل قيمة اجتماعية» جعلت الشعراء يفاخرون به» حتى عادلت 
صفتا «ياسر» و«أيسار» لديهم صفتي «کریمه و«کرماء؛» وذلك 
TE OE O‏ 
(۲) انظر: من :١‏ ١۷ء‏ محيلة إلى: 


Cotton, W., «A Theory of Values», A. S. R., Vol., 24, 
June 1959, No.3. 
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أيضاً لضرورات اقنصادية» تعجاوز الأسباب الأخلاقية المحض. 
حتى جاء الإسلام فأوجد البديل الاقتصادي عن الميسر. وكذلك 
قيمة الكرم العربي» وما كانت تؤديه من وظيفة اجتماعية تبادلية 
۔ مسکوت عنھا - ترد على حواشيها يم معلنة کالجود 
والإيثارء والأريحية» ونحوها. 


وهذا البغد الوظيفي هو ما تعجه إليه المقاربات 
السوسيولوجية الحديفة في القَيّم» دون فلسفة القِيّم المعيارية» 
حسبما استقرٌ التصرر في الرؤية التقليديةء وبقي مهيمناً على معظم 
الأنكار في «موسوعة القِيَم ومكارم الأحلاق»» وإن كانت قد 
حلصت إلى تعريف اجتهادي للقيمة يذهب إلى أنها: «تعني 
الصمات والفضائل المرغوبة اجتماعيًا في فترة معيئة» والمؤثرة في 
سلوك البشر وأفعالهم»". غير أنه تعريف يت ركز كما هو واضح 
حول القيمة بوجهها المعياري الأحلاقي» وقي إطارها الإيجابي دون 
السلبي. ومع هذا فإن «الموسوعة) عند القطبيق - وفي دائرتها 
الأحلاقية عينها - لم تف بكلمات تعريفها الآنف» ولا سيما ما 
يتعلق بالعامل الزمني» أو الوظيفة الاجتماعية الحقيقية للقيمة. 


إن القيمة هي مبداً سلوكي» تمليه الرقابة الذاتية 
والاجتماعية» لا تسته القوانين ولا تحاسب عليه» ومن هنا فإنه 
يختلف عن المعيار القانوني. ولا حلاف على ذلك. ومع ذلك 
فلكم تجني (الترجمةً) على الرؤية وإن كانت في أصلها صابة؟! 
)١(‏ انظر في هذا: ابن قتيبة» الميسر والقداح؛ الفيفي» شعر ابن مقبل» 
“1o1 TY‏ 
(۲) موسوعة القیم :١‏ ۷۲. 


ند القييم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


فمن هذا مغلا ما نقلته «الموسوعةه“ من تحليل لعلاقة الم 
بالہمعاییرء ور لما انتهى إليه بعض الباحثين من فوارق بين 
«القيمة» و«المعياره» من غير التفات إلى أن تلك النقول تمي إلى 
ثقافات تعتمد على القوائين المدنية. حيث تدشأً في تلك الفقافات 
درجة من التمايز بين المعيار القانوني والقعم الاجتماعية» فيبرز بين 
المعيار والقيمة فارق الإلزام والعقوبة في المعيار والتساهل المباح 
في دائرة القيم. أا في الثقافة العرببة فلا يبدو هذا التفريق قائماً 
في كل الأحوال» ولا حتى في معظم الأحوال؛ من حيث إن 
القانون المدنيّ إن جد إنما هو قائم على القيم. هذا من جهة. ' 
ومن جهة أخرى» لأن للقَيّم في المجتمع العربي قوانينها 
الاجعماعية الإلزامية التي قد يترئب عليها عقوبات معنوية أو 
ماديّة. بل لقد كان الأحذ بالقَيْم الاجتماعية - صالحة أو 
طالحة - وما زال سُلَّماً في بعض الحالات للوصول إلى شدَة 
العصرّف في القوانين المعيارية الإلزامية نفسها. فالكرم مغلا كان 
قديماً باباً لدى العرب للسيادة» مغلما أن الوجاهة العرقية أو 
الاجتماعية أو الشخصية اليوم ‏ التي توشك أن تكون بمثابة 
«طوطميّة؛ حديثة» سواء شميت «محسوية»» أو «وساطة»» أو احتيل 
لتزييتها بقناع اسمه «شفاعة» - ما زالت يما مرعية» يختلف الاس 
حولها بحسب مصالحهم» لكنها في النهاية قكسر معيارية القانون 
ومبدأ العدالة والمساواة أمام سلطعه الإلزامية للجميع» وتتدحل 
لإبطال ما يعرتّب عليه من عقوبات مادية أو معنوية» بالنظر إلى أن 
القيمة نفسها في المجتمع العربي» من حيث تنظيمها لعلاقة 
الإنسان بالآحرين» ما انفكت شخصيةء قائمة في كثير من صورها 


.۷١ - ۷۲ :۱ انظر:‎ )١( 


$ 


ما القيْمة؟ 


على مبداً الانتقائبة العلائقية بالأشخاص. وعليه» ويما أن الم في 
العقافة العربية هي فيم مؤسسانية (تمئّل سلطة اجتماعية) بالدرجة 
الأولى» وشخصية (انحيازية) بالدرجة الثائية» فإنها تنداخل والمعايبر 
تداحلاً عضوئًاء» بُفيد أكثر مما يُضلح. ولا سيما أن ليم قابلياتها 
للتنرع والعغير والتأؤل» يبدما للمعايير شروطها غالباً التي تقتضي فيها 
التحديد والثبات والعموم. 

ويبدو أن الاعتماد على الترجمة من دراسات غريبة - قامت 
أساساً على دراسة المجتمعات إلغربية والثقافات الغربية» دون دراسة 
الثقافة العربية نفسها - لم تكن سبباً في عدم وضوح الرؤية النظرية 
التي طرحتها مقدمة الموسوعة حول الفرق بين القِيم والمعايير 
فحسبب» بل أدّت أيضاً إلى درجة من العناقض في ذلك. فقي 
الوقت الذي يشار فبه إلى ثلاثة فروق بين القِيم والمعايير 
الاجتماعية - وهي أن «القيمة تشير إلى نمط مفصّل للسلوك يينما 
يشير المعيار الاجتماعي إلى نمط سلوكي فقط اليم تسامى على 
المواقف الخاصةء بينما المعيار هو تحديد لسلوك أو منع لسلوك 
آحر في موقف معين» وثالكاً الم هي أكثر شخصية وداخلية بيدما 
المعايير اتفاقية وخارجية) - فإن هيعة الموسوعة تُعْمّب ذللك 
بقولها: إن الالحزام بالمعايير يكون أكثر ظهرراً في سلوك 
المجتمعات الريفية» منه في المجعمعات المعمدنة» ات القشابك 
الاجتماعي والفقافي»". وذلك أن الكاتب هنا قد نكص عن اكَفْلِ 


() من : ۷4. تقلا عن: جلبي» علي عبد الرزاق» »)۱۹۸٤(‏ دراسات 
في المجتمع رالتقافة والشخصية (بيروت:؟)» .٠١۳‏ 
Yo 1 Û. (¥)‏ 
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نقد القبيم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


عن (لوتمان «مهصااها) أو عن (ويلي فال») إلى استخدام كلمة 
«معابير» بمعنى «المعايير القيمية» حينما تتمازج القيمة والمعيار» بل 
تصبح المؤسسة القيمية - بخيرها وشرهاء يإيجابتها وسابيهاء وحمّها 
وباطلها - هي الغ في تفرعات المؤسسة القانونية المعيارية في 
كثير من الأحيان. وعندئذ يزداد تمشك المجتمعات الريفية بتلك 
المعاييرء لا بوصفها معايير شرعبة أو تظامية أ قانونية - فالمجتمع 
المدنيّ هو الأقرب قايلية للالتزام بالمعايير بهذا المفهوم - ولكن 
بوصفها يما موروثة» وعادات مرعيةء وتقاليد متبعة. 

وهذا التداحل بين «القيمة» و«المعيار» يقف بمقابة إشكالية 
عضوية في بنية الثقافة العربية. وهو أحد أسباب التصدع القيمي 
الاجتماعي بين الأجيال أو حتى داحل الجيل الواحد نفسه؛ لأن 
رة القيم هو حمل للمعحول على الثبات» بل هو سعي إلى 
تجميد القيمة المفترض فيها الحراك والتطؤر في قوالب معيارية 
تستعصي على الحراك والتغير. وكأنما مشروع ك«موسوعة الم 
ومكارم الأحلاق» هو مشروع لجعل اقم معايير وفرض الثبات 
عليها؛ في وقت زعزع التغيّر الثقافي بعض ما يراد له الثبات من 
القّم العربية السالفةء وآن أن تنهض نظرية قيمية عربية تنقذ ما 
يمكن إنقاذه من إرث الآباء والأجداد. ذلك أن قيمة كقيمة 
الشجاعة» على سيل المثال - التي كانت قيمة ية معيارية» سحتى 
وإن قلست بالطيش أو الظلم - مهددة بالتراجع كثيراً في مجعمع 
اليوم» الذي يقوم على شجاعة الحقّ والقائون» أو هكذا يفترض فيه. 
ولكنّ شلطة المعيار القيمي القَبلي تفرض نفسها في كثير من 
الأحيان على الوعي اللا وعي الفردي والجمعي» فإذا هما يفرزان 
عن (الشجاعة) أقوالاً حطابية اأعائية - كاذبة أو واهمة - ربما 


۲۸ 


ما القيمة؟ 


أردفتها أفعال «عنترية؛ هوجاء, هذا إلى مجن عن الاعتراف بالضعف 
أو الخطا البشريّء وإشفاق من الاعنذار عن الإحفاق أو الإساءة. 
وهي سلوكيات تتوالى في مضاعقات مرضية» لا تحقكم إلى العقل 
أو الحكمة أو منطق الأشياي بمقدار احتكامها إلى معيارية اليم 
الملزمة الصارمة» كما يُلمّن إياها الطفل وتحاصر ضغرطائًها 
شخصيئه مغذ نعومة أظفاره. 

ولا يمكن إغفال مغل هذه المساءلة القيمية في تأعل 
معطیات صراع العرب لاسعرداد حقوقهم العادلة من أعدائهم. فنا 
أكثر ما بفسد عليهم التخطيط والتدبير العقلاني للوصول إلى انتراع 
لك الحقوق تنازع القِيّم دواحلهم أفراداً وجماعات» حتى لقد 
یضخون ہما في أیدیهم» أو بأنفسهم نقسهاء لکي «یْقال)» أو حوفاً 
من أن «يقال». وبذلك تغدو قِيم معيارية لقت لزمان غير زماننا 
عوائق ثقافية وحضارية» كما يغدو التنظير لتشبيتها وتمسيك الأجيال 
بها عملاً لا يخلو - وإن حشنت النات فيه - من إسهام في 
استدامة تلك العرائق. 

وتمر مقدمة «الموسوعة)" مروراً على سؤال ضمني حول 
كيفية وجود القيمة وعملها؟ فإذا كانت الأقسام الكبرى الثلاثة 
للقِيّم تنضوي تحت (الحق والخير والجمال» فإن الآلية الإنسانية 
التي تعمل في تلك القَيّم تستند إلى ثلاثة عناصر في مكؤنات 
)١(‏ انظر مثلاً تأملات محمد ربيع الغامدي في هذه الحال: (الأربعاء ٠١‏ 

رجب ٤۲٤‏ اه= ۱۳ آغسطس|إآب ۳ «دلالات الخطاب 

المؤجلة: خطاب القبيلة نمرذجا»» جريدة الرطن (السعودية)» ع 

eA 


,٥٩ ۔‎ ٥١ :٩ انظر‎ )۲( 
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الشخصية الإنسانية» هي: الذهن» والسلوك والوجدان. ومع تداخحل 
هذه المكؤنات الشخصية الللائةء إلا أنه يمكن القول: إن العقل هو 
دافع السعي دائماً إلى الحقّ؛ وأن السلوك الإنساني» بما يصحبه من 
تشابك السلوكيات وتوالج المصالح» يسعي إلى ما يحقق الخير 
العام» العائد على الفرد والمجموع؛ بينما تدور دوافع الوجدان على 
تحقيق يم الجمال» التي ترضي النفس رتغذيها بأشواق الحياة, هذا 
وجه التصنيف الإيضاحي» بيد أن القيّم ودوافعها لا قخلو عادة من 
تعاضد التفاعلات. وما دام مرة الأمر في نهاية المطاف إلى الذهن 
والساوك والوجدان» فإن القِيّم ستبقى خاضعة لعامل التغير في 
الذهن والسلوك والوجدان» المرتبط ہما يحفَّق (الحق والخير 
والجمال)» «وبذلك لا تكون القيمة صفة خاصة بالموضوعات» بل 
نسبية تلحق بأنواع الذوات»“. 


.۷۲ قنصوه» صلاح» نظرية القيمة في الفكر المعامر»‎ )١( 
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مصادر اقيم ونشأتها 


مصادر الفيّم ونشأتها 


إذ تشير «موسوعة اقم“ سؤالاً مركز حول «مصادر 
الأحلاق»» وهل مردها إلى الأديانء أم العربيةء أم البيغة أم الفقافةء 
أم الطبقة الاجتماعية» أم أنها هبد فطرية؟ - ثم تعرج على أن ذلك 
لدى علماء الاجتماع ودارسي الإنشربولوجيا لم يعد مركوناً فيه إلى 
التخمين ولكن إلى المناهج العلمية القائمة على التجربة والاستقراءء 
مشيرة إلى ما دفعت إليه الحياة الحديثة من قد قيمي» تحت وطأة 
مؤثرين عالميين يعمئلان في الاقتصاد والاتصال - تنتهي إلى كلام 
إنشائي هلاميّ يقول: «مرد الأحلاق إلى النفس الراضية المطمعة 
التي تمو في رضاها واطمفنانها شجرة الفضائل الكريمة» ولا يكون 
ذلك إلا بالعربية السليمة والتدشعة المنضبطة مع أعراف المجعمع 
وفضائل الأعمال. أما من تخلى عن الأخلاق فإنه لا يجد مغرى 
لحیاته إلا في حدرد النفعية الضيقة التي تؤول إلى ميلاد الشخصية 
الممقوتة». ذلك أن التربويّ والناشئ معا سيقفان أمام أسغلة كأداء 
عن هذه «النفس الراضية المطمئنة» كيف لها أن تکون؟ ثم كين 
لشجرة الفضائل الكريمة أن تنمو في رضاها واطمفنانها؟ ثم لن 
يجدا غير عبارتين شعاريتين هما: «التربية السليمة» والتنشعة 
المنضبطة مع أعراف المجتمع وفضائل الأعمال». 


SESZENNE 
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ولقد كان سبر المصادر المؤثرة في القَيّم» قديمة أو 
حديغة» حريًا بأن يأخذ مداه من المناقشة والعحليل» لولا أن 
انصراف الموسوعة هذا إلى تلك العبارات الإنشائية النمطية يمثل 
في ذاته قيمة عربية سائدة» تنفر من العلمية إذ تركن إلى 
الخطابية. ولو عاد الأمر بكليغه إلى سوال أولي: هل القيمة 
مجانية؟» أي هل الإنسان يتحلى بقيمة ما دون مقابل معنويّ أو 
ماديّ؟» لتيدّى أن القيَّم في المجتمع البشريّء وفي الممارسة 
الغالبة» ليست بمجانية. لأنها - كما تقدّم - تضارع القيمة 
التبادلية التجاريةء ينتظر منها ممارشها عوضاً ماء معنويًا أو مادا 
فالشجاع ينعظر عوضاً عن تضحيته» والكريم توفع مقابلاً ماديا أو 
معنويًا لبذله. ولهذا يظهر التفاوت بين ممارسة الفرد الشخصية 
وممارسته الاجتماعية. أي بين ممارسته بعيداً عن رقاية المجتمع 
وسلوكه في إطار المجعمع العام ورقابته“, غير أن اقيم الدينية 
والقيم الحضارية تسعى عادة إلى الترقّي بالقيم الإنسانية إلى أن تكون 
بعيدة عن تطلَّب المنفعة من وراء الالتزام بهاء بحيث تعحول إلى 
دوافع ذاتية لا يتغير بها الحال بتغير حال ممارسها بين الانفراد 
والجماعبة» وإحالة فكرة البدل والموّض إلى الإيمان بما يرضي 
الوجدان الإنساني والضمير الحيْ» في الحياة الدنيا أو يما يوعد به 
الإنسان في الحياة الآحرة. وهو ما تشير إليه الآية الكريمة: إت 
لیک لوہ اہ لا د منک ج ا شا 469 فينعفي بهذا 
العطلّع إلى بدلِ ماديّ أو معنوي دنيويّ. وعليه يصبح - وفق هذا 
المنظور الدينيّ - تغاير السلوك من حضور الرقابة الاجتماعية إلى 


.٠١ :١ انظر: موسوعة القيم‎ )١( 
سورة الإنسان.‎ )۲( 
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مصادر اليم رنشأتها 


غيابها» ضرباً من النفاق» الذي يمل قيمة سلبية يرفضها الدّين والقيم 
الحضارية القويمة. وذلك هو السقف القيميّ المثالي الذي تسعى 
الأديان والحضارات إلى بلوغه. ولعن ظل باو غه في راقم المح 
البشري محدوداً أو نادرأً» فما ذلك بمهزن من تطلَّع الأديان 
والحضارات إلى جعله هدفاً أسمى لوجود القيم. وبناء عليه» تل 
القيمة غير مجانية» وإن كان ثمنها هدفاً روحيًا أسمى من المادة. 


وسواء أكانت القَيّم وقائع اجتماعية أم حاجات لفسية» 
وسواء أقيل: إن الدين هو محرك القَيَّم لو أضيف إلى الدين 
الاقتصاد» فلقد باتت اليم درس في العصر الحديث» لا على أنها 
مغالية مجردة بل على أنها ا ثق اجتماعية تقوم على أصول 
سلوكية مشتركة في المجعمع» كما جلى ذلك في «فيدومدولوجيا 
القيم» عند (ماكس شيلر اماعطء؟ ×ه۷) أر «علم اجتماع المعرفةه 
عند (کارل منهایم سنط مہ۸ .)7 على سبیل التمثیل. 


وتذكر الموسوعة أن محاولة الإجابة عن نشأة القيم ومصادر 
تلك النشأة - التي لم توجد بشكل منَطّم وجا وعميق إلا منذ 
منتصف القرن العشرين - قد ائصرفت عن الإجابة عن كئه القيم» 
لصعوبة الخوض فيهاء إلى البحث في أسباب تغيّر القيّم. مشيرة إلى 
أنه باهتزاز المصادر القيمية التقليدية - كالدين وتقاليد الأسرة 
والقدرة» والعدشعة الاجتماعية» والتجارب» والخبرات الشخصية 
ووسائل الاتصال» والدولة» والمؤسسات العامة والفكر» والمهنة 
والبيغة الطبيعية - اجه الاهتمام إلى مصادر اقيم المتجددة والمولدة 
لتغيراتها» وذلك من خلال ثلائة حطابات: الخطاب الفلسفيء 


1١ - 14 :١ انظر: موسوعة القيم»‎ )١( 


r 


َد القبيم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


والخطاب الأعلاقي» والخطاب الاجتماعي. فالخطاب الفلسفي 
كان يدخل عنصر الدين مع العقل والمجتمع وراء نشأة القيم. على 
أن (كانت) قد رأى العقل أساساً في تكون الق فكان نقده لقم 
الحقّ والخير والجمال من خلال نقده العقل النظريّ» وهو نقد 
لقيمة الحقّ» ونقده العقل العمليء وهو نقد لقيمة الخيز» ونقده 
الحكم» وهو نقد لقيمة الجمال. فالعقل إذن هو مصدر القَيّم» 
حسب (كانت). أما الخطاب الأحلاقي فقد تأئر بالفورة الصناعية 
الكبرى في الغرب» فظهرت ائجاهات فكرية ترى المنفعة والقوة 
أساساً للقَيم. فأحلاق القوة والشلطة هي الأحلاق التي لها أن 
تسود» وعلى المجتمع أن يحقيلها. أا أحلاق الضعف والخنوع 
والاستكانة» فلا قيمة لها ولا تقبل في أن يحمل الناس عليها؛ لأنها 
لا يتوقع أن يأني من ورائها نفع أو رأيّ يستفاده". وأا الخطاب 
السوسيولوجي الاجتماعي» فمن رزاد تطرقه إلى موضوع القِيم: 
الألماني (ماكس شيلر» الذي يرى أن اليم لا تدرك بالعقل وحده 
بل بحدس عاطفي أيضاً". وكأن ثمة ملكة إنسانية - حسبما 
یسچل (دو رکایم دا ٥r]‏ .۴) عن بعض المفکرین ۔ بوسعها أن 
تدرك المثل الغلياء وتقيس الأمور بمقياسها. إلا أن دوركايم يسائل 
هذا التصور على أساس من سبية المُتُل الغليا تغسهاء واحتلافها 
بحسب الزمان والمكان والمجتمع. منتهيًا إلى ما يسميه بالئل 
العليا الجمعية). فالقيمة تىجم عن العلاقة بين الشيء ومظهر من 
مظاهر المُل الغليا الجمعية. والفئل الغليا هذه قائمة في الطبيعة» 


(۱) انظر: من ۱: ۸۸ - .۸٩‏ 
(( م0 4% 
(۳) انظر: م.ن.: ۱ .٩۱‏ 


rt 


مصادر اليم ونشأتها 


ممكنة الإدراك. ومع أن قيم الأشياء بمعزل عن طبيعتهاء فإن العثّل 
العُليا الجمعية لا يمكن أن تتكؤن ويشعر الناس بعجليها إلا من 
خلال أشياء يرونها أر يسمعونها. 

وبذا يعود دوركايم إلى فكرة المُقٌل الغليا لدى (أفلاطون)» 
الذي کان يرى أن لكل شيء مثالاً جاء على غراره» وأن لمل 
انطبعت في النفس الإنسانية منذ أن كانت في عالم الئل قبل 
الجسدية» وأن الشيء يدنو من قيمة الكمال أو يبعد بمقدار ما بينه 
وبين مثاله من شبه. إلاً أن (سانتيانا)" - وهو يتأمل إشكالية القيمة 
الجمالية» تاحديداً - يرى تلك المْتُل وليدة الغجربة الإنسانية 
تتشكل عبر جزئيات الصور الذهنية منذ الولادةء لتمتل نمافج مثالية 
يقيس عليها الإنسان أحكامه بالقيمة الجمالية. على أن التجربة 
المختزنة التي تشكل ملا ليا تأتي عادة معلجسة بالعواطف 
والذ كريات النفسية ‏ حسبما يذكر (هيجل)" - التي قد يكون 
بعضها على صلة باللاوعي الشخصي أر اللارعي الجمعي» ما 
يجعل الغموض يكثنف مصدر القيمة في كير من الأحيان» ولكن 
هذا الغموض بدوره يضفي على القيمة من السحر ما يزيد الشيء 
جاذبية» أو يلقي عليها من الإيحاش ما يزيد الشيء تنفيرا. 


.٤۳ - ٤١ انظر؛ رمي‎ )۱( 

(۲) انظر: محمود» زكي نجيب» مقدمة كتاب: (سالتياناء الإحساس 
بالجمال)» ۲۲ ۔ ۲۴؛ وبقارن: هيجل» فكرة الجمال ١٤ء .٠١‏ 

(۳) انظر: من 1۰ - 11 

)٤(‏ انظر: سانتیاناء جورج» الإحساس پالجمال» ۲۱۲ ۔ ۲۱4» ۲۲۸؛ 
القيني» عبدالله» الصورة البصرية في شعر المیان» ۲۷۳ ۔ ۲۸۰. 
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نفد القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


وإذ يناش (فيلي [۷:1)'“ أربع نظريات ظهرت منذ القرن 
الامن عشر حول نشأة القَيّم» هي: النظرية الفردية ٠۷٠١(‏ - 
٠‏ ومن روادها: (هوبز)» و(روسو)؛ والنظربة الطييعية 
(۱۸۰۰ - ۱۹۱۰)» ومن روادها: (سبنسر)» (هوتنختن)» 
و(ماليدوفسكي)؛ والنظرية الثقافية (۱۹۲۰ ۔ »)١۹١۰‏ ومن روادها: 
(شبنغار)» (سور وكين)» و(الفرد فيبر)؛ والنظرية السوسيولوجية 
)1۹۰° - ۹۳۰ يَظْهَر للقارئ ان النظرية الثقافية - التي تری 
أن العقاقة هي المصدر الوحيد للقَيّم - تلبس بين حقيقتين» الأولى 
أن القَيّم مكوؤن ثقافيء والثانية أن الثقافة موتّرة في القَيّم. ذلك أن 
الثقافة في مفهومها الشمولي تنش عن معطيات مختلفة» من ضمنها 
القَيْم الدينية والاجتماعية» وقثم أحرى ترشبت من تجارب الأشياء. 
ليصبح ذلك كله يدوره مؤراً في صيرورة القيّم وتجلياتها. إلا أن 
التفريق ضروري بين سؤال النشأة والصيرورة. فالسؤال الأول 
كالسؤال عن مكؤنات (الماء)» مثلاً. بينما السؤال الثاني كالسؤال 
عا يمكن أن يؤثر على طبيعة الماء» فيغيّر من لونه أو طعمه أو 
رائحته. فإذا قيس النظر إلى القيمة» في علاقتها بالثقافةء بالنظر إلى 
مال (الماء)» أمكن القول: إن الفقافة - بمفهومها الأشمل من 
القَّم - تناظر (الجق) الطبيعي بمكرناه الغازية الأشمل من مكونات 
(الماء)؛ إذ لا يمكن أن نقول: «إن الماء يدشاً عن الجؤ» رإنما 
«عن عنصرين من عناصر الجق هما الأ وكسجين والهيدروجين! 
وإن كان هذا لا يقصي فكرة تأثير الجر بكليته على طبيعة الما 
كتأثير الفقافة بكليتها على طبيعة اليم واتجاهاتها المعجددة. ولذلك 
كان علم الاجتماع أقرب إلى الدقة حينما بحث فشأة الم في 


)١(‏ انظر: موسوعة القيم م.نا.. 


۳ 


مصادر اليم ونشأتها 

الإطار الاجتماعي لا في الإطار الثقافي العام. 
بيد أن «موسوعة الیم وقد قدّمث ذلك العرض شبه 
التفصيلي عن حركة البحث في الققم» قد آلث إلى حيث انطلقث» 
قائلة: «ويبقى السؤال الذي بدأنا به... حول نشأة القّم» ولا نملك 
من الإجابة إلا أن نكرر ما قاله الأزلون: بأن الدين» ومغاليات 
المجتمع» وظروف البيعة واقتصادهاء مع اعتبار المستجدات 
المعاصرة» مثل ثورة الاتصالات والمعلومات» كل تلك تحدّد قَيماً 
وأحلاقاً تسود في مجتمع أو تنهار في آخره. وبهذا يضح أن 
الإجابات على اخعلافها توشك أن لا تخرج عن تلك الأصول 
الثلاثة: التي كان قد قررها الخطاب الفلسفي» والسابقة إليها 
الإشارة» رهي: (الدين - العقل - المجتمع. فهذه الأقانيم الثلاثة 
تظلٌ - سواء اسع مفهومها أو ضاق - هي مولّدات اليم في كل 

زمان ومکان. 
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تصنيف الفيم 


يعخذ الباحثون في تصنيف القَيّم ثلاثة منظورات: يعلق 
الأول بمنشأً اليم فردية» اجتماعية» أو ثقافية. والثاني» من حيث 
الحقول التي تنتبمي إليها أشكال القيم» وهي حسب (شيا): لقم 
الشخصية ويم الأشياء والقَيم الذاتيةء وقيم ردّة القعلء والقيم 
الوظيفيةء ويم النجاح والفعل والتفكير» ويم الحالة الراهنة» والقيّم 
القصديةء. والمنظور الثالث من حيث وظائف القَيم: أحلاقيةء 
جماليةء أو نفعية. ويتداحل في هذا القصديف الأحير تصنيف 
متفرع» يميّز فيه بعض الباحثين بين القتم الخارجية الوسيلية» 
المتخذة إلى غايةء (كالكرم والشجاعة)» والقَيّم الداحلية الغائيةء 
المنشودة لذاتها أصلاًء مستقلة عن أي غاية» وإ تحفَقَكْ بها _ 
بالضرورة - غايات اجتماعية» وذلك ركالحرية» والكرامة» واحترام 
الآخحرين» والحكمة» والوحدة» والعدالة» والسلم)» «رتسمى اقيم 
من هذا النوع الأحير بالقيم والئل العلياء. 

غير أن «موسوعة القَيّم» تكتفي بذلك العرض التصنيفي دون 
تفصيل أو تمثيل» ودرن تحليل أو تعليل» مغكفة على النقل دون 
النقد. ولو عاد القارئ إلى التصنيف الأول الدائر حول ذلك 
)١(‏ موسوعة القیې .۷١ :١‏ 
(۲) انظر: من ۱: ۷١‏ - ۷۷, وقارن: کلب ٩۲‏ 
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نفد القييم: مقاربات تخطيطية المنهاج علميْ جديد 


السؤاى المهم» وهو: «ما الأساس الذي يقوم عليه تصنيف القيب؟ 
هل هو المجتمع الذي يحدد القيمة ويعرفهاء أو [كذا] هو الفردء 
أو الثقافةء أو غير ذلك؟ء'» لتبدى أن القيمة في أصلها تنشاً عن 
ممارسة فرديْة يستحسنها المجتمع» لعتحول إلى قيمة ثقافية. 
صحيح أن القيمة - كما يراها الوضعيّون وتراها المدرسة 
الاجتماعية - معطى اجتماعي» وأن حكم الفرد فيها إنما يعكس 
ما تواضعتٌ عليه الجماعة"» ولكنه صحيح كذلك أن ليست 
هناك قيمة ثقافية إلا وقد نشأت فرديّة» ثم انعقلث إلى كونها 
جماعية» قبل أن تصبح ثقافية. فليس السؤال إذن هاهناء وإنما 
السؤال: هل هناك في المجتمع والقافة قابلية لاحترام اليم الفردئة 
والأحذ بالصالح منهاء لتصبح قَيّماً اجتماعية ثقافية» أم أن عائق 
«الثبات؛» والتبعية اللجماعة» سيحولان دون نشوء قم جديدة» أو 
حتى نقيضة» من خلال الأفراد. وعلى محكٌ هذا السؤال يختلف 
المجتمع العربي النقليدي عن مجتمع الغرب والمجتمعات المتأرة 
به. وهذا ما عرضث إليه الموسوعةء في مسعى إلى القول إن 
اليم العربية هي فيم غلياء ثايتةء سائدة دائمة استمراريةء أزلية 
أبدية» وليست عابرة كالقِيّم الغربية. ذلك لأنها قد نسبث إلى 
(الجاحظ) - دون توئيق - جعله القيم الغليا في المجعمع العربي 
التقليدي: القيم الديية» وقيم الشُرّفب والأصل» والأسرة رالفار. 
وفي المقابل: 

«نلاحظ المجتمعات الغربية المعاصرة تنظر إلى أن القيّم 
)١(‏ مرسوعة القيم .۷١ :١‏ 
(۲) انظر مثلاً: بيومي» ٤٤‏ . 
(۳) موسوعة القيّم» م.ن.. 


{۰ 


تصنيف الفيم 


العليا فیها هي: قيم قم العمل؛ والحرية» والفردية. وفي هدا 
یکون من السهل او المقبول بعد الاستقراء الذي لا يعد 
كثيراً عن الواقع أن يُقال: إن القِيَم غير المادية هي 
الغليا في المجتمع العربي أو في المجتمعات الصحرارية 
والتقليدية. ويقابل هذه القيم يم الحضارة أر فيم مجتمع 
الرفاهية» وهي التي يعيشها مجتمع الغرب» والمجتمعات 
المتأثرة به 
وسبب الاخثلاف هنا أن الفقافة العربية لا تعثرف بالقيمة إلا 
حينما تغدو جزياً من النسق الاجتماعي» تقليداً في المجتمع وعزفاً 
في الشقافة. أي حينما تصبح ضمن «ميكاتيزمات» القوى 
الاجتماعية التي لا محيص عن الامتال لمتطأباتها. ولذلك ترى 
قيمه - تلك التي تسب إلى (الجاحظ) - قَيماً جماعية ماضوية 
تبلغ من جماعيتها وماضويتها حه الهلامية التي تستعصي عن 
الفحديد فإذا هي تيح لکل أن ينظر ليها بحسبه ویثأولها كا 
یشای کقیم ارف والأصلء والأسرت والثأر. ولو معن النظر في 
هذا التصنيف المروي عن الجاحظ لتبين أنه تصنیف ينتمي إلى lL‏ 
قبل الإسلام» وأن يم العمل والحرية» والفرديةء والمساواة» هي 
قم إسلامية» لا غربية» انبشقت في الأساس من القجم الدينية» التي 
قنطلق من قوله تعالی: 9 الاش ئا لشت ین گر ونی 
۳ شا وال ارفا Hî‏ ڪر عند ا د انگ 4 
ه م ي 9© وتوله عر وجل: من يعَمَل يكال 


O}‏ 3 ك 
(۲) انظر مثلا: بیومي» ۲۱ - ۲٣‏ 
(۳) سورة الحجرات. 
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نقد القبيم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


ر ا رۇ 9 ری یکل غقکال آذ کی ر © ي 
وقرله سبحانه: فول الوا هر کی اک ل زنر ورمون 
وسر إل عر الت کہ تیھک ہنا کڈ 4 
كما تنيثق تلك القَّم من اعتماد الحريةء بما في ذلك الحُرية الدينية» 
أساساً لاتكليف في الشريعة الإسلامية: فول لحن ين ريک َس َه 
بڑین رین ته یکن @ )7 وراز س رك ت سن ف 
الأزض ڪيم يا ات که الاس عى يکو 
بیت @1°4؛ ل که ف ال م 1 اشد ي 
ف َس يکر إل وون با قد استسك بلع 
لو ع ا اننام ها وال يع عي @). ثم من النظرة الى 
مسؤولية الإنسان الفردية: و ای آمو یش دیا وو رب کل ى 

کا تکیت مطل کی ا کیا ا ل و ر 4 
ری تنک ببق با کش یو تین @)“ ؛ وئ 
خد ی ا یی ی ا ا ا 
داز ود ری وما کا سپ ی نک شر @ 4 و 
رد از ر غ ن نإ جيه لا مَل ن ی 


تر 


ر کہ 6 م لتنا ير الین بترت م بال 


)١(‏ سورة الزلرلة. 
(۲) سورة التوبة. 
(۴) سورة الكهف. 
(4) سورة يونس. 
(ه) سورة البقرة۔ 
)١(‏ سورة الأنعام. 
(۷) سورة الإسراء 


£ 


تصنيف القم 


اقرا اکل وس کرک ئا رگ تيو ل ل 
تھ 6 ون کا ےھ ج 
لباو اکر إن کرو م لک کل ارد وازن رتد أ م 
ل ر یم ی چا کم کان م یر بنا 
لسر @). وكذا قول الرسول": «من سن في الإسلام 
سّة حسنة فله أجرها وأجر من عمل بها إلى يوم القيامة ومن 
سن في الإسلام ئة سيئة فعليه إلمها وإثم من عمل بها إلى يرم 
القيامة»» إلى جائب قوله - الدال على نقض المبدأً الثبوتي في 
القَيّم - : «أبغض الناس إلى الله (...) مبتغ في الإسلام ئة س 
الجاهلية»“. وهذا إذن هو الإسلام «بالنص» لا «بالناس» 
وممارساتهم؛ لا بالفأؤل ولا بأسلمة الأنساق القيمية؛ دين اختلاف» 
وحُرَبّة» وجوار» وتطور؛ من حيث هو دين «استسلام لله»» يحرر 
الإنسان من ربقة الاستسلام للإنسان وقيمه الموروثة؛ وذلك بعكس 
التصؤر القيمي «الرهابي» السائد عن كل ما تسى «ديناًه. 


هذا ولو أَعِنَ أيضاً النقد في تصنيف القَيَم على ساس 
(العمل» الحريّةء والغردية)» لعبين أنها هي الأقدر على أن تصبح 
قَّماً دائمة العطؤر والتجدد والتمق لا قم (الشرف» والأصلء 


)١(‏ سورة فاطر. 

(۲) سورة الزمرء 

(۲) صحيح مسلم» باب العلم ٠١‏ الزكاة 4٠۹‏ النسائيء الزكاة ١٤‏ 
مسند أحمد بن حتبل» ۲: >»٠ - ٠۵۷‏ عن: ونك |. ي. 
(ولفيف من المستشرقين)» المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي 
„or iY‏ 

() البخاري» صحيح البخاري» ۲٠۲۳ :٦‏ (باب الحياء في العلم). 


نقد القبيم: قارات تخطيطية لمنهاج غلمي جدید 


والأسرة والغأر) المنتمية إلى ما قبل الإسلام» بل إلى ما قبل 
المجتمع المدنيّ المتحصّر. أا المغالطة في عَزْر قم العمل والحرية 
والفرديّة في الغرب إلى المادية واللا دينية» فمسلك مألوف في 
المفاضلة القيمية بين الغرب والشرق. وها قد رأى القارئ أن تلك 
القَيم التي تُزعم غربيتها هي فيم دينية إسلامية» وإن كان هذا لا 
يتعارض مع كونها كذلك قَيماً دينية يهودية أو نصرانية. 

وأا تصنيف القَيّم من حيث كونها نفعية وغير نفعيةء أو 
داخلية (غائية) وخارجية (وسيلية مصلحية)» فإنما ينبني على النظرة 
إلى مفهوم «النفعية؛ و«المصلحية؛. وإلاأ فجميع القم نفعية بشكل 
أو بآخرء إن كُهم النفع بعمومه لا على أنه التفع المادي فحسب» 
بل يشمل النفع النفسي والذهني أيضاً فردًا كان أو جمعياً. 
وعندئذ فالقيم الأحلاقية نفعية» والقيم الجمالية نفعية كذلك. وما 
كى بالفيم الداخلية الغائية إذن هي يم نفعية وسيلية» نفعها رضى 
النفس» وهي وسيلة إلى كسب احترام الآخرين. 

وأخيرأًء يمكن هنا الاستناس بما ذهب إليه أحد الدارسيں(© 
من إمكانية تصنيف القيم وفهم أنساقها «عن طريق متغيرات بارسونز 
Parsons‏ .آ الاربعة وهي: العمومية في مقابل الخصوصية 
rim‏ Partieul-تisnاniversa»‏ والإنجاز الأدبي في مقابل النوعية 


„tAchievement-Ascription 


(1) بيومي» ۲۱۸. 
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القيمة: بين الات والتحؤل 


القِيْمة: بين الثبات والتحؤل 
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إن المفهوم القارٌ للقيم في العالم العربي والإسلاميّ ذاهب 
إلى أن «القيم» مرتبطة «بالقِدم». وهذا الموقف من القديم والجديد 
يعكس علافة قيميّة اتباعية لا إبداعية» تحاكي الماضي وتسير في 
رکاب المۇؤسسات التي تحمله. وذلك ما تۇكدە «موسوعة القيم 
ومكارم الأحلاق العربية والإسلامية» حين تستهل توطتها بعبارات 
تشي بخطاب حاب على الثبات على القديم. في حين أن «القيمة» 
كما تقدَم يفترض فيها أن تكون عملة متحولة معغيرة بتغيّر الزمان 
والمكان والإنسان. أفلا يتبدّى إذن أن الدعوة إلى تغبيت القيم هو 
ضرب من إلغائها في النهايةء أو بالأحرى إلغاء الحيويّ منها؟! تقول 
توطئة «موسوعة القم»» :١(‏ ۱۹): «ليس البحث في «القيم ومكارم 
الأحلاق» ترفاً علميًاء ولكنه نابع من ضرورة اقعضعها الحياة 
المعاصرة» فلقد كان لطغيان المادة على الفكر خطره» وعلى القيم 
ضرره» حتى شغل الناس عن الشوابت» وانصرف كثير منهم عن 
الموروث الذي صنعته الحقب المتتابعة» ونمته برعاية تامة في 
نفوس الأمة جيلاً بعد جيل حتى أصبح ثابتاً...٠.‏ 

لقد ذهبتٌُ طائفة كبيرة من قدماء الفلاسفة» كرسقراط) 
وركانت)» إلى أن الطبيمة البشرية واحدة في كل زمان ومكان؛ لأن 
العقل مشترك بين البشر جميعا, ولهذا قالوا بعمومية المبادئ 
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نفد القييم: مقاربات تخطبطية لمنهاج علميّ جديد 


الأحلاقية وشموليعهاء كما قالوا بتباتها وإطلاقها. بينما استقر رأي 
طائفة أخحرى من الفلاسفة في العصر الحديث» يمثلها فلاسفة 
المذهب العجريبي الوضعي» إلى أن الأحلاق جزئية ومعغيرة 
ونسبية. ما القِيَّم - بعموم مفهومها - فقد نظر إليها علماء 
الاجتماع المحدثون على أنها - بنسبيتها - في مخاض تحول دائ 
وتطؤر تاريخي» وصراع وتداول» وذلك بتفاعلات الزمان والمكان 
والإنسان» وليست على كل حال بمطلقة أو ثابة". ذلك أن القم 
الي لا تدمو ولا تتطور مع نمو المجتمع وتطؤره ليست بقيم وإنما 
هي مقدّسات دينية. وحتى اليم الدينية لا بد أن يكون فيها مجال 
للعطؤر مع الزمن» وإلاً لما كان هناك اجتهادء ولما كان من 
الضروري أن يرسل الله للأمة «على رس كل معة سنة من يجدد 
لها دينها؛» كما جاء في الحديث النبوي"» بل لما صلح الدين 
لکل زمان ومکان۵“. 


ولا يعني لمو القِيم انقلابها بالضرورة. ي أن قيمة الصدق 
مثلاً تصيح ذات يوم غير صالحة فتستيدل بها قيمة الكذب. كما 
لا يعني تحول اليم تبدّل مشاعر الشخص فقط كأن يكون كريماً 
تارة لم يعفير مزاجه إلى البخل» أو يكون شجاعاً حيناً ثم يظهر 
الجن حيناً آحر. ولكن نمو القيم وتحرلها يعني أن درجة الثبات 


(۱) انظر: فارب بیت پو الإنسان» ,1١ - ٠١‏ 

(۲) وانظر مثلاً؛ مانهایم» كارل» الأيديولوجية والطوباویق .٠١١ - ٠٦۵‏ 

(۲) سنن آي داود» الملاحم ۱: ۱۷؛ مسند أحمد ہن حنہل» ۲: ۸۸؛ 
انظر: ونيك ۲: ۱۹۷. 

.۱۹۳ قارت: مانهایم»‎ )٤( 

(ه) انظر: موسوعة اقيم .٠١ :١‏ 


القيمة: بين الثبات والتحؤل 


في القيمة ذاتها نسبية» وليس لها ثبات بإطلاق. حتى إن القيمة 
الواحدة من الزمان الواحد والمكان الواحد لتتراوح قبولاً ورفضاً 
حسب المواقف والأغراض. فهل «الصدق» مثلاً يصلح في كل 
حال أم أنه في بعض الحالات قد يكون ضارا؟ وعندثزٍ تنعفي 
وظيفته. وعليه ف«الصدق» الذي يمكن أن يودي بحياة إنسان لو 
سمعه سيستحيل إلى «جريمة؛» بينما «الكذب» الذي كان مرذرلاً 
هو الذي سيمسي في تلك الحالة «قيمة وفضيلة). مثلما أن الكرم 
قد يمسي سَفَهاً في حالات» كما أن الشجاعة قد تغدو طيشاً 
وجهالة وإلقاء بالنفس إلى تهلكة في حالات. وهكذا تظل القيمة 
نسبية» غير ثابتة لا في ذاتها ولا في الأشخاص المتحأين بها؛ لأن 
وظيفة القيمة الأحلاقية عموماً هي جلب المنافع الاجتماعية ودرء 
المفاسد والمضا وليس العكس. 


قإذن لا معنى للقول بشبات القَّم بمرور الزمن» إلا أن يكون 
التعصب لتقاليد الماضي وتقديس قيمه وأسلافه. وإن الأصل اللغوي 
المشتق منه مصطلح القيمة ليؤكد على ذلكء كما تقَدّم؛ فالقيمة 
الإنسانية كالقيمة التجارية» تتفاوت بحسب الزمان والمكان 
والعرض والطلب. على أنه ينبغي التفريق هنا بين طبيعة الحراك في 
القيمة - وفق المقتضيات في سوق الحق والخير والجمال - وقغيير 
القيم أو التنازل عنها ظرقياء لمجرد فقدان الأسباب التي ينبغي أن 
تحول دون تحرل القيمة إلى عكس ما ؤجدت له» ومن ذلك 
اتخاذها مطية إلى جاء أو صيتٍ لدى الناس. 


أا القول بأن «الشعور بالقيم شعور متحركء وأقا لقم في 
حد ذاتها ففابعة لا تعغيّر؛ لأن ماهيها أبدية لا صلة لها بالزمان أو 
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التاريخ»'» فضرب في المجرد. وإنما تكمن الأهمية في ذلك 
الشعور المححرك باليَيّم الذي يصنعه التفاعل البشري وضرورات 
الحياة» وهو الذي ينتج القَيَم أساساً. ولذلك فإن رؤاد الأمم 
وهداتها ١لا‏ يكعشفون إلا القَيّم الي يتطلَع إليها الناس (في 
أزمنتهم)» لكن الفضل يرجع إليهم لأنهم هم الذين يطالعونها في 
قلوب الناس» ويخرجونها إلى منطقة الوعي ويرفعوتها إلى 
الأعالي»". ومن هنا فإن للزمن - إلى جانب عوامل المرجعية 
والبناء الاجتماعي والعقافي - دوره في تنوع القَيّم أو تحديغهاء 
وريما إلغائهاء «فما هو (قيحة) في زمن من الأزمان» قد لا يكون 
(قيعة) في زمن آحر» حتى مع اتقاق الفقافة العامة وشمولهاء وما 
هو منكر في زمن قد یکون معروفاً في زمن بعد" . کین لاء 
والقيمة صنيعة الطبيعة الإنسانية» وتعبر عن التطؤر الدوعيّ الخلقي 
في التاریخ والمجتمع» کما یری شیا“ . 

إن تكرار كلمة «ثوابت» - كما في توطفة «موسوعة القيم» - 
مؤشر في ذاته إلى تلك النظرة الجمودية إلى الحياة الاجتماعية 
والفكرية. وسيقف القارئ في تلك التوطعة على مفردات خطابية» 
تبدو مفرغة من المدلول» كالحديث عن «اهتراز الفوابت٠»‏ وأندا - 
نحن العرب - قد «كدنا نذوب في حميًا طوفان العقدم الفكري 


)١(‏ الربيع» ميمون» نظرية اقيم في الفكر المعاصر بين النسبية والمطلقة. 
1 

(( م 

.1۷ :١ موسوعة القيي‎ )٠( 

(1966), Der Formaliamos in der Ethik and die materia, i: il (f) 
.14 :١ عن: موسوعة اقيم‎ i «(Wertetik, Koeln, Germany), 22 
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القيمة: بين ابات والتحؤل 


والمادي الغربي). )1: ۹( وفي مفردات هذا الخطاب الشائع 
تعجلى بعض القَيّم العربية السالبة التي ما فتعت وسائل التربية 
والاتصال تغدّي بها النفوس والعقول. ومدها غرس الشعور بالذَلَة 
والمسكنةء وأن الإنسان العربي قد أضحى ريشة في مهب الغرب 
وأعاصيره؛ فلا حول له ولا قوة إلا بالاعتصام بمفاهيم هلامية» 
تسمى «ثوابت». فلقد بتنا - كما تقول «موسوعة القَيّم» - 
«منجذبين إلى كل برق لامع» إذ غلبتنا الحضارة الخربية با 
أفرزث» . نا َم تُقفل العقل وتعزل الإنسان» حائفاً یعرقب» في 
قوقعة قصية عن العالم. وتلك أولى اليم التي تجعل الإنسان - فعلاً 
معأراً لا مؤثراً؛ من حيث تنرع عنه الفقة القطرية في التكافؤ 
الإنساني» وتزعزع القناعة بأن تفوق الآخر» مهما بلغ» لا سبيل إلى 
اللحاق به سوى بالفقة والائفتاح الذهتيّ والنفسي. ولذا صارث 
فكرة «الثوابت» مثيطة عن كل تحرك إلى الأمام. فهي تفترض بدا 
أن الآحر لا «ثوابت» له» أو أن «ثوابته» نقيضة لفوابتناء حعماً. وابتضا 
التي تمتل» من وجهة نظرناء الخيار الوحيد والنهائي لقم الخير 
والفضيلة في الوجود. ومن تم سيت كل صاحب هوى أو عرق 
أو انتماء عاداته وتقاليده وأعرافه على أنها هي ثوايت الأمة. وهذا 
التصؤر يخطئ في حق ذاته والآحر معا؛ إذ يغفل قيل كل شيء 
عن أن ليس هناك في الإسلام من ثوابت مطلقة إلا ما يتعلق بأمور 
العقيدة» ما فيما عدا ذلك فما يُمير الإسلام أنه دين فطرة ويُشر 
وسهولة وطواعية على التكيف والتطور» والتأثير والتأتر الإيجابيين. 
لأجل ذلك كان ديناً للعالمين» صالحاً لكل زمان ومكان. ومن هذا 
يتبدى أن مصطلح «الثوابت» لا يكون أحياناً بأكثر من قناع لتسويتق 
عرقي. أَمّا ما يجنيه هذا المصطلح بح الآحرء فهو أن يصرَر ما 
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يظهر على السطح في كل حضارة» مما تنبو عنه القِيَّم الذهنية 
والروحية» على أنه دليل انتفاء اليم في تلك الحضارات» أو دليل 
عدم إمكان الالتقاء بها على صعيد القِيم. مع أن الحضارة الإسلامية 
نفسها لم تك قط بريعة من مل ذلك؛ ققد شهدث عبر حقبها 
المختلفة ضروبا من النتوءات الانحرافية» نظيرة لما في الحطارة 
الغربية اليوم» أو ريما أشد فبحاً. أفيصخ الحكم بها تعميماً على 
المعدن القيمي للعرب والمسلمين» كما هو النمط التصوري الغربي 
عن العرب والمسلمين؟! 


ولمَا كان الخطاب الدفاعي عن شبح «الثوابت) هو من 
الاهتزاز بحيث لا يستند إلى منطق سلیم» فستجده یعود ليصف ما 
غلبنا من الغرب بصفة «الحضارة»» ويحدّر من مغبة اهعراز 
«الثوابت» الاجتماعية والفكرية نتيجة ذوبان «الثوابت» في «حميا 
طوفان العَقدّم الفكريّ والماديّ الغربي»“! فما دام يستي تلك 
«حضارة)» ويدعو ذاك ب«التقدم الفكري رالمادي» أفدحن إذن في 
مواجهة عدائية مع «الحضارة» و«التقد»؟1 أم نحن أمام خيارين لا 
ثالث لهماء إا «الحضارة» أو عدمهاء أي إما «الحضارة أو 
«الشوابت٠۴؟!‏ وبلفظ آخر؛ إمّا «العقدم الفكري والماديّ» أو ما يُدعى 
«الثوابت» الاجتماعية والفكرية؟! وإزاء هذه المعادلة نجد الإلحاح 
على ضرورة «الثبات» وعدم التقدّم» ومحصلة ذلك ببساطة: تفضيل 
«الفخلّف» باسم الفوايت على «العحصّر» بدعوى القغريب. قد 
تجادل بأن المعنى إنما يتجه إلى ما في الحضارة الغربية من 
سوءات» غير أن جعل الخطاب في عداء مع ما يسميه الخطاب 


(ا) موسوعة القیې ۱! ۱۹. 
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القيمة: بين البات والتحؤل 


نفسه لا غيره ب«الحضارة» وبهالتقدّم الفكريّ والماديْ» يكشف 
مأزق خطاب مئازع بين عدم القدرة على نكران الحضارة والعقدّم 
من جهة وبين إظهار المعاداة المبطنة لهاتين القيمتين من جهة 
أحرى. وها ما يثوي وراء العبارات وتناقضاتهاء وقبل ذلك في لا 
وعي الكاتب وهو يَصْدّر عن حطاب نمطي مردّد» لا يسمح له 
بالتفکر في ما يقول. 

بل لما كان ذلك الخطاب الدفاعي عن شبح «الثرابت» لا 
يستند إلى منطق منسجم مع ذاته» فستجده يعود ليناقض نفسه كليا 
حينما يذهب )٠١ :١(‏ إلى أن القيمة «ليست ثابتةء رإئما ثحدّدها 
الظروف والأحوالء فليس هناك قيمة ثابعة يمكن أن تكون دائماً 
معياراً صحيحاً بسند إليه في تحديد القيمة أو التدمين». ضارباً 
المشل الماديّ بالذهب والماء فإذا كان الذهب هو معيار القيمة 
المادية عادة» فلقد يغدو عديم القيمة» مقابل غيره منا لم يكن 
معياراً للتقييم» حتى إن رجلا في الصحراء منقطعاً عن الماء سيدفع 
ما استطاع من ذهب مقابل جرعة ماء واحدة» عندما تضطره الحياة 
للمفاضلة بين هذا وذاك. وكذا فإن العلماء الأخلاقيين قي العصر 
الحديث يرون وأن القيمة الخلقية انفعالات ومشاعر وجدانية غير 
ثابتة» وأنها مطلقة ونسبية فهي لا تيت ولا تستقره. وذلك ما 
أكدته مقدمة «الموسوعة» أيضاً» فيما مرت به مروراً »)٥٠ :١(‏ 
حول (كيفية وجود القيمة وعملها)» إذ تنقل عن (قنصوى أن 
القيمة ولا تكون صفة خحاصة بالموضوعات» بل تسبية تلحق بأتواع 
الذوات». 


.۲۷ اریم‎ )( 
۲ (D 
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ند القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


كما يناقض ذلك الفهم الثبوتي للقيم - الذي استهلت به 
الموسوعة مقدمتها - ما أشار إليه جزء منهاء أحيلت مادته إلى 
إعداد (عبد القادر عبدالله العرابي)» منيهاً إلى «أن التغير القيمي إنما 
هو تغټر ثقافي قبل کل شيء٤»‏ حیث يرد: 
«إن القيم تعيش تغيّراً مستمرًا» وهي في حركة دائبة 
دائمة فما كان بالأمس قيمة منكرة قد يكون غداً 
مستحسناً» مثال ذلك تعليم المراة وعملها في بعض 
المجتمعات» وممارسة بعض المهن الحرفية عند قبائل 
الجزيرة العربية» وغير ذلك. ومن هنا فإن تعريف 
«القيمة» ليس سهلاً ولو طرح سؤال عن ماهية القي 
لكانت الإجابة مختلفة باختلاف مخزوننا الثقافي وتدشسا 
ووعيناء وستختلف الإجابةء باخحتلاف المستوى التعليمي 
والمهني. وسبب الاختلاف پتدځل فيه معنى الأخلاقء 
ومعاييرهاء والانجاهات المعرفية والتشابك بين القيم 
التقليدية والقيم الحدية. 
وما الاحتلاف حول مفهوم «القومةه - حيث أحصى بعض 
لاحن مئة وثمانين استخداماً لمفهوم القيمة - إلا نتيجة طبيعية 
لاتغير المستمر لدلالة القيمة. لذلك كله كان الصراع حول الم 
ديدن المجثمعات البشريةء لا بين ثقافة ا فیحسب» ولکن اا 
في داخل الثقافة الواحدة نفسها. إلا أن هذا الصراع يزداد على 
الصعيد المجتمعي في (المجتمعات المغلقة) عثه في (المجتمعات 


.1١ :١ موسرعة الق‎ )١( 
1-1 1 0 (7 
.1۷ ١ انظر: م.نے‎ )۳( 
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القيمة: بين الات والتحؤل 


المفعوحة»؛ ذلك أن المجعمعات المغلقة تفرض - تحت شعار 
«الفوابت» - قَيماً ماضوئة» تستحيل مع الزمن إلى شكليات لا 
تصدر عن اقتناع في سل وكيات الأجيال الجديدة» ولكنهم يضطرون 
إليها اضطراراً تحت ضغط الأعراف روطأة التقاليد. ويذلك يتحول 
سلوكهم إلى ما يمكن وصفه بالنفاق الاجتماعي» حينما تناقض 
القِيَم الظاهرةٌ القَيَمَ الباطنة» بحيث لا يستطيع المرء مصادمة الثبوتية 
القيمية في مجعمعه» بل لا يستطيع تقجل فكرة التغير والتغيبر في 
ذاتھاء وإن کان يعيش حقائقها في واقع حياته» ويترجم سلوکۀ 
الفرديٰ - بعيداً عن الرقابة الاجتماعية - اعتراقه الضمنيّ بها. ذلك 
لدشوء التعارض بين النسق الاجعماعيٍ العام - الميّال إلى الثبات - 
وأئساق فرعية تعحرك بعوامل الزمن وتحؤلات الثقافة. وثلك حالة 
تهدّد في النهاية بانهيار القِيّم الاجتماعية» على غرار ما حدث في 
هذا العصر من انهيار القَيم الاشتراكية الجامدة أمام اليم الليبرالية 
الغاعلة. وليست الجمودية في النظرة إلى القيم العربية ببعيدة عن 
سريان هذه الشئة عليهاء ولقد كانت شهدث أولى الانهيارات 
بظهور الإسلا» ثم شهدت مغل ذلك نعيجة تلاقفها مع الأمم 
المختلفة. في حين أن المجتمعات المفتوحة - بما مقع به من قم 
الحرة والتسامح - تقل فيها الهُرَة بين طظاهرية اليم وباطنيتها"» 
فتكون أقدر على استيعاب الغيرات الطبيعية وَفْق سياقاتها 
«الزمكانية»» من قبل أن سير عوامل التعرية اليمية إلى أن تنهار 
اقيم انهياراً. 

ولأجل هذاء فإن اقيم الصالحة للبقاء تنمو شجرتها لمؤا 


(۴) ائظر: م.ن.. 
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نفد القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


ممصلا يواكب حياة الإنسان وثقافته وتطور شروطه ومعطلباقه 
عض أن تموت أو تُستبدل بها غيرها. بيد أن هذا النجاح في 
التكيف القيمي مرهون بقيمتي الانفتاح على الآخر والمرونة الذهنية 
والنفسية في التعامل مع كل جديد. هاتان القيمتان اللتان إن وجدتا 
رشحتا الأمة التي توجدان فيها إلى نهضة حضارية فاعلةء ثم كانتا 
من أسباب بقائها وتطؤڙرها. ولعل هذا هو ما حفظ - مثلاً - على 
البابان قيمها الخاصة وعصمها من الانهيار أو التبدّل الجذري. 
فنجاح المعادلة اليابانية - إزاء إحفاق المعادلة العربية - يعود في 
صابه إلى أن المجتمع الياباني مجتمع مدني في جذوره بينيا 
المجتمع العربي مجتمع فلي في جذوره. ذلك أن تعدد الأثنيات 
واللغات» والتشكّت الجغرافي» في اليابان قد جعل عامل التوحد هو 
عامل الوطن والحضارة لا عامل العرق بموروثه القيمي. لهذا فإن 
المدن اليابانية هي التي ساهمث في ولادة المجتمع اليابائي 
الحديث وتطوره المعاصر» حين تخلى الوافدون إليها عن كثير من 
عاداتهم وتقاليدهم الريفية لمصلحة تقاليد المدنء وأبرز تقاليد 
المدن المساواة» والإخاي وتجاوز الكثير من التقاليد الريفية 
الموروثةء إلى فيم جديدة من المواطنة واحترام الأحر» بمعزل عن 
الانتماء الاجعماعي لذلك الآحرء حتى لقد عرفت تقاليد العُدن 
اليابانية في الدراسات البابائية باسم: «الأحرة المدينيةه”. هنالك 
حيسم الصراع القيمي في المجتمع الياباني» واسعطاع اليابان أن 
يلف بسلاسة بين تراثه الخاص وانفاحه على الحضارة الغربيةت 
تحديداً. ذلك الانغتاح (المحسوب)؛ إذ ما يزال - رغم تقدمه 
)١(‏ انظر مغلاً: ضاهر» مسعود» النهضة وتفاعلاتها في العالم العربي واليابان 
منذ القرن التاسع عشر» .1١ - ٩‏ 
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القيمة: بين البات والتحؤل 


التكنولوجي - يعد بعض القَيّم الغربية» اجتماعية أو سياسية أو 
اقعصادية» «أفكاراً حطیرة دونطود‌kنه).‏ في حین ما زالت 
المشاريع العربية تعاني الفشل في كسر الطائفية والقَبلية والقومية» 
ودمجهاء مجتمعة أو متفرقة» في أنظمة مدنية حديثة» تتخذ سبيلاً 
لها بين الأصالة والمعاصرة. 

ولعن كان التناقض هو طابع الخطاب المألوف لدى 
المثقفين العرب اليوم» فإن من المألوف كذلك» من المثقفين ومن 
غير المشقّفين» أن يقف بهم الوفاي أو يقف بهم «النفاق)» لما 
ینعتونه بوثوابت القيم والمبادئ» علی صعيد الشعارات فقط. أا 
على صعيد السلوك فكلهم يدركون أنهم يكذبون على أنفسهم» 
قبل غيرهم» حينما يتلاعبون بالألفاظ على ذلك النحو وأنهم في 
واقع الحال معجبون أشدَ الإعجاب بما يُظهرون له العداءء بل هم 
محتاجون إليه كل الاحتياج. ولذا تراهم يضربون بقيمه الدموذجية 
الحَتّل في لحظات الصدق والعجرد. ومن هذا يعضح أن نصب 
ثقافة الآحر عدا تقليديًا ليس إلا قوعاً من الاستهلاك الفقافي 
الداحلي للأمة العربية والإسلامية» تتلهُى به دون نقد القِيم» 
وسحاكمة الذات» وإنصاف الآحر بما له وما عليه» ووفق معابير 
موضوعية لا معابير بلاغية, 

2 

وحينما يذهب الخطاب القيمي إلى أنه «نابع من ضرورة 
اقتضتها الحياة المعاصرة؛» فمؤدّى ذلك أن «اليم» التي يتصؤرها 
)١(‏ انظر: ورث» لوي» مقدمة ترجمته إلى اللغة الإنكليزبة لكتاب: 

(مانهايم» الأيديولوجية والطوباوتة)» ٠١‏ 
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نفد القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علميَ جديد 


قد تُصبت إذن في مواجهةٍ مع «الحياة المعاصرة. أ وليس هذا 
هو المنطق الجاهلي نفسه ضد الحياة الجديدة التي جاءِ بها 
الإساام؟!: وقالو سسبتا ما ودا علو اانا آولو ن 
ميقمو سیا ولا بنذو @)7 وبل قال إ 
وذ ابا على اة وتا عل تاكرحم مهدو © ركرك ما 
اسلا من بلك ف ریت ين يبر إلا ال مقرفا إا وة 
با ل أ إا عى اكرهم مفكذوك (©@)”. بل لقد 
يزعم صاحب خطاب كهذا أن «مكارم العرب» ثابتة منذ ما قيل 
الإسلام» ويحتج قائلاً إن الرسول يز قد قال: «إنما عدت لأتكم 
مكارم الأخلاق». وهو ما عأقته الموسوعة على غلافها الخارجي» 
وقبل عنوانها الرئيس» ثم ذكرته على الصفحة التاسعة والعشرين» 
دون توثيق. يزعم ذلك» مع أن الحديث ورد بلفظ عدت لأتكم 
حشق الحُلُق» أو «حشق الأخلاقء. والفرق يتبدّى هنا بين 
عمومية «مكارم الأخحلاق» ونسبيعها المطلقةء وبين خصوصية 
مشن الحُلّق» ومعيارتنها المرتبطة بصفة «الحشن». هذه الصفة 
التي بوسح القارئ تتبع مفهومها من خلال الأحاديث النبوية 
نفسهاء ليجدها ترتبط بالإسلام والعبادة؛ ف«اللإحسان أن تعبد الله 
كأنك ترا وما رأى المسلمون حَسَناً فهو عند الله 
خسن کہا هي مرتبطة بكل ما يضاد الستئ والقبيح؛ لذلك 


)١(‏ سورة المائدة. 

(۲) سورة الزخرف. 

(۳) انظر: یك ۱: ۱۹٤‏ (بعث)» ۲: ۷۰ (خلق). 
(4) م ۱ ۷ (حسن). 

() من ۱ 4۸ (حسن). 


القيمة: بين اللبات والتحؤل 


كانت «الحسنة» اسماً في الإسلام للدرجة الإيجابية التي يكسبها 
المسلم في مقابل الدرجة السلبية «السيعة» التي يخسر بسبيها من 
رصيده عند الله. ومن هنا يتضح الفرق الدقيق بين كلمتي 
«مكارم» وحشن». رمن هنا فلفظ الحديث يتجه إلى [إحسان 
التعامل السلوكيّ بين الناس» بينما تعجه عبارة «مكارم الأحلاق» 
لفتح المعنى على مصراعيه» ليستوعب كل ما يمكن أن بتأؤل 
على أنه من «المكارم»؛» من عادات وتقاليد وأعراف» يراها أهلوها 
من جملة مكارمهم. وإذا وَل ج المرء هذا الباب» فقد سلف كيف 
ان من مكارم الأحلاق عند العرب: «الظلم» - - و«الغدره» 
و«الترؤي من الحياة» بي ٿمن: 
.٨۸‏ فذرني ار هامتي في حياتها 
مخافة شرب في المماتِ مُصَرد 
.٩۹‏ كريم يُررّي نفسَة في حياته» 
ستعلم إن مثناء صَدَى أيّنا الصدي“ 
وهي عقلية تتناقض تماماً مع العقل الذي اراد الرساحم أن 
يۇسسه. وحتی لو شلّم لخطاب «المكار» بروايته» فإن «الأحلاق» 
التي بُعث بعث الرسول لتتميمها لم ترد منسوية لا إلى «ما قبل الإسلام» 
زمناًء ولا إلى «العرب» عرقاً. بل أكثر من ذلك فإن صفة 
«الجاهلية» نقسها التي أطلقها الرسول على عرب ما قبل الإسلام 
إنما قامت على أساس انتقاصهم دينا وحُأيَا؛ فهي صغة ليب 
إلى الجاهليين البْغد عن «المكار» واځشن, الأخلاق»» لما كان 
أوننك یتصفون به من طیش» وتزق» وسقّه طلم ودر وترؤ من 


.٠١۸ طرفة بن العبده‎ )١( 
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نقد القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


الحياة بأي ثمن» وقد احثزلك جميعها تحت المصطلح الإسلامي: 
«جاهلية). 


وهكذاء فإنه نما كانت للحياة المعاصرة بالضرورة قيمها 
البديلةء فإن فهم اليْيّم العربية والإسلامية على تلك الطريقة 
«الثبوتية) الماضوية سيجعلها ضدّ المعاصرة والحضارة والحياة» من 
حيث ارتضث ليم حطاباً يجعلها في ارتباط أبدي بالموروث 
القديم» وبالعبات لا بالعغير والعطؤر. وذلك الربط بين القجم 
والقّدم» وبين القيمة والزق» هو في حد ذاته قيمة سابية من قم 
العرب العريقة» كما أخبر عبها القرآن الكريم في شواهده السابقة» 
تفضي في النهاية إلى ضروب من العنصرية» و«الشوفونية» الثقافية. 
وهي یم طالما فمَعت العرب أنفسهمې ا وثقافة» من حيث 
إن دوائر الاتتماء القيمي قابلة» بتزوعها الرافض للح لأن تضبق 
«ثوابتھام ۔ كما تسمی ۔ زماناً حتی يلعن کل جيل لاحقه» 
ومكاناً» حتى ترى كل دولةء أو إقليم» أو منطقة» أو شعب» أو 
قبيلة» أو عشيرة» أو أسرة» ذاتها صاحبة الفضيلة الخالصة المطلقة 
من دون الناس. ذلك أن العصبية تعمي وص حينما تلابس 
القفس البشرية» وتقلب موازين المقل والأخلاق» ولسان حالها: 
«لكاذب تميم خي من صادق قريش»'؛ لأنها لا تعمى الأبصار 
ولا العقول ولكن تعمى القلوب التي في الصدورا 

لا غرابة إذن أن لا تلتقت ممارسة ثقافية غربية» ك«موسوغة 
القيم ومكارم الأحلاق» إلى قَيم إسلامية مهمة» كقيمة «العمل»» 
)١(‏ عبارة دالة أسبث إلى اناع (مسيلمة الكذاب) في الاتقصار له عصبية 

مغ هغرم کد 
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القيمة: بين ابات والتحرّل 


والعقل والعقلانية»» و«المساراة» و«حقوق النساء»؛ لا سيا أنها 
قد اعتمدت على التراث الأدبي (الشعري بخاصة). ولا غرو فل 
الباحثين في الموسوعة» إن لم يكن كلهم» من المنغمسين في هذا 
المجال» فاستقوا صور اليم وشواهدها من الشعر العربي. وتلك 
إشكالية عربية مزمنةء لا يبدو عوارها هنا لأفلاطوئية ضد الشعر 
يتبتاها الدارس» ولا لأن طبيعة الشعر تخرج عادة عن طبيعة الشرائع 
والقوانين التي ينبغي أن تحكم القيم الاجتماعية» فحسب» بل أيضاً 
لأن الشعر العربي تحديداً ما انفكٌ يدور في فلك الممايير 
الاجتماعية 'الجاهلية» وإن قاله إسلاميون. بل يمكن القول إن 
المجعمع العربي نفسه قد ظل يمتح من تراله ما قبل الإسلامي ‏ 
تغذّيه القيم الشعرية إن كانت للشعر من قيم - أكثر من ميل القعم 
الاجتماعية والحضارية الجديدة العي نادى بها القرآن ومارسها 
الرسول ربلورتها الحضارة الإسلامية والإنسانية. 

تفعل «موسوعة القيم ومكارم الأحلاق» ذلك - متكئة على 
التراث الأدبي - على الرغم من تسليمها بأن الرصيد الثقافي العام» 
الذي تكتنزه الذاكرة الإنسائية يسهم في تشکیل القیم» إن لم 
يکن هو الأكثر تحكماً في القَيَّم من الرصيد الأحلاتي الذاتي» 
المستقى من المجتمع المحليّ للطفل. بل تفعل ذلك على الرغم 
من إشارتها إلى ما یذ کره ر(زكريا إبراهيم)“ من آن الدراسات 
الاجتماعية قامت على دراسة «القوائين السائدة» والعادات المتبعة» 
والتقاليد الموروثة والأمغال الشعبيةء والحكم المتواترة» والأعمال 
الأدبية» والعصوراث الفلسفيةء والمفاهيم الأحلاقية»» وأن عملها 


.۴۹ ۰۱ انظر: موسوعة القیې‎ )١( 
.۴۷ :۱ وانظر: موسوعة الم‎ .۷ - ٦ الأحلاق والمجتمع»‎ )۲( 
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نفد الفييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


يشمل استقراء الخطاب القابح حلف تصورات الفلاسفة وعلماء 
الأحلاق ونظرياتهم في عصر من العصور؛ فمع المعرفة بأنها «لا 
تخلو من طابع ذاني أو صبغة شخصية أو نبرة عاطفية» لكنه (أي 
استقراء الخطاب) یهتم [بها]... لما یری فیها من تعبیر عن آمال 
المجتمع ونوازعه الغامضة التي ما زالت في دور الاحتمار». ولو 
كان هناك أخدٌ بهذا المنظور إلى القِيّم والأحلاق» وكان التناول 
يرتفع عن النرعة الوغظية التوجيهية إلى الحسل النقديّء لكان ذلك 
أولى إلى تحقيق «الموسوعة)؛ أهدافها المعلنةء بالكتابة للأجيال 
العربية الحاضرة والقادمة» بما يتواءم مع أغراضها التربوية النبيلة. 


إن التباكي على قِيَّم الماضي» والبكاء من قَيّم الحاضرء 
ليشبه في المستوى القكري ما يحدث في مستوى الممارسة من 
أولعك الأعراب الذين يفدون إلى المدينة فما يلبث أحدهم أن 
ینصب بیت شعره داخحل بیته الجدید؛ إذ يعر عليه أن يتخلى عتا 
ألت» وإن كان الزمان والمكان وضرورات الحياة قد احتلفت كلا 
عما ألِمَه. وليست القضية هنا بالمفاضلة بين البادية والحاضرة» أو 
بين بيت الشغر وبيت الإسمتت» لكن القضية أن لكل زمان ومكان 
ما يناسبهما وتجمل فيهما حمق ضرورات الحياة وفق سياقاتهما. 
وما ندب الغيورين قم الماضي وتحولّها إلا كذلك الأعرايي الذي 
يريد أن ينصب بيته القديم في بيته الحديث. تلك هي العقلية 
نفسها التي ينعى خطابها القِيم العربية التي أصبح الحديث عن 
«الجود العربي» فيها «حديثا عن التبذير وقلة التدبير» والحديث عن 
الشجاعة حديقاً عن الغفلة والجهالة» كما أن الحديث عن الأمائة 
أصبح مقترناً بقلّة الذكاء وعدم القدرة عن الكسب أو تحصيل 
المصلحة واكتسابها من أي وجه). .)٠١ - ٠۹ :١(‏ مع أن هذا 
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القيمة: بين البات والتحؤّل 


يبدو للقارئ المتأقل نسقاً تلفيقيًا للقَيّم؛ تبدو تلفيقيته من وجهين: 
أولهماء الزعم بأن قيمتي «الجود) و«الشجاعة» الموروثتين قيمتان 
من الشوابت» وفق نموذجهما القَبلي الذي تجلى قديماً في رمزي 
(حاتم الطائي) و(عنترة بن شداد). وهما قيمتان تعدّان اليوم فعلاً - 
إن هما مورستا بنواميسهما القديمة - خارجتين عن فيم العصر 
وضروراته؛ فالجود بتلك الصفة القديمة بات تبذيراً وقلة تدبير» بل 
سفهاً لا معنى له في مجعمع الوفرة؛ وأيّ قيمة اليوم - في زمن 
العقنية القتالية - للشجاعة بمقهومها العنعريّ القديم» إلا أن تكون 
غفلة وجهالة؟ أفليس من ينعى قيمني «الجود؛ و«الشجاعة» على 
ذلك الحو ويكخذ النموذج الشعري الموروث نبراساً إليهماء 
منغافلاً عن عصره؟ متفافلاً عن البيعة الثقافية القديمة التي نبعت فيها 
هاتان القيمتان؟ أجل» إنه يتغافل عن أن «الجود الحاتمي» كان 
وسيلة حياة ومقايضة ضرورية بين الناس. مفلما يتغافل عن أن 
والشجاعة العنترية؛ إنما كانت إبان الجاهليةء التي لا مكان فيها إلا 
للقوي القادر على أحذ حمّه بذراعه» الظافر إن هر «جهل فوق 
جهل الجاهلين». وهو إلى ذلك يتغائل أيضاً عن أن هاتين القيمتين 
قد هذَّبتا أيّما تهذيب في العصر الإسلامي» لا بفعل الدين فحسبء 
ولكن بفعل الثقافة والتطرر الحضاري كذلك. حتى باتت قيمة 
«الرأي»» حسب المتنبي“ - على سبيل الاستناس - تنقدم قيمة 
والشجاعة): 


الرأي قبل شجاعة الشجعان 
هر أل وهي المحل الغاني 
(۱) شرح دیوان المتبي :٤‏ ۳۰۷ - ۳۰۸. 
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ند القبيعم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


فإذا همااجتمعا لنفس مرة 
بلغث من العلياءِ کُ مکان 
ولربما طعن الفتى آفراتة 
بالراي قبل قطان الأقران 
لولا العقولٌ لكان أدنى ضيعم 
أدتى إلى سرف من الإنسان 
أا الوجه الأحر لمظهر ا في سق القَيّم الغلاث 
«الجود - الشجاعة - الأمانة»» فهو عرو هذه الأحيرة إلى الإوث 
والقِدم! ولو أريد الإنصاف لبدت قيمة N‏ اليوم أحسن حالاً 
منها في تاريخ العرب» وإلى وقت قريب. وقد تقدّم بيب (طرفة - 
الجاهلي) الداعي إلى الترؤي من الحياة بلا هوادة» كا تقدّم بیت 
(النجاشي الحارثيي - الإسلامي) الهاجي قبيلة عربية» والمخري 
أبداءهاء بولا يظلمون.. ولا يغدرون». فقيمة «الأمانة) قيمة دينية 
وحضارية واقتصادية ترشخها التريية والظم الاجتماعية؛ ولان يقول 
قائل إن للحضارة الغربيةء وللتقدّم الفكريّ الحديث» علاقة تأثيرية 
إيجابية فې إشاعة العحلي بقيمة «الأمانة» في المجتمعات العربية 
اليوم» لَقَوله أقرب إلى الصواب من أن يزعم أن لهما علاقة تأثيرية 
سلبية. غير أن من قيمنا السلبية تعليق کل تقصير بعدڙ تقليديٰ» هو 
في هذا السياق «الغرب». 
ولقد أجملث «موسوعة القيم» محاولتها لتكريس الماضيء إذ 
تقول: بأنها تحاول «إحضار َم الماضي رأخلاقه بلغة معاصرة 
وأسلوب محدث قريب من إدراك المشقّفين» متضمن حصيلة 
الماضي وقيته». ولكن أَقيم الماضي تصلح بالضرورة للحاضر؟! أم 
أنها قم تحْلَقَث في رَجم الماضي وفق ضرورات مجتمعه؟ ومن 
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القيمة: بين ابات والتحوؤّل 


المكابرة الزعم أنها صالحة لكل زمان ومكان» كما أن من المغالطة 
الاعاء أن يَيَّم المجتمعات البسيطة «اليغة؛ في الماضي أکمل 
وأنضل من قَيَم المجتمعات الحضارية المتعلّمة اليوم؟!: 4 
حسبجتا ما ودنا عَّوِ ls‏ او کن ابام لا بعلمو كنا 

يدون 3 )1 هذا فضلاً عن الزرعم المجتمع الذي ا 
م ا - مع بدائيته - غير قادر على إنتاج يم للحاضر رغم 
ترقیه. وإذن هو حطاب یصادر على صراب شعاراٽ ورثناها دون 
برهنة علمية» بل دون أن يعالج شيعا من مشكلات المجتمع 
المعاصرة ليكشف خحطل قيمه» عرض الاكتفاء بالتلويح بالماضي 
لموذجاً مجیداً لا على عليه 


وإذا كان هذا هو رأي هذا الخطاب في الماضي» فله في 
الحاضر رأي نقيض» تعناثر ملامحه في تضاعيف مقدمة 
«الموسوعة»» غير أنها تظهر منها على تحو خاص - في الموضرع 
المععلق بالتغير القيمي رالأحلاقي» - في مل الحديث عن «أن 
البحث عن الرفاه وما ينتج عنه من لذَّة ومتعة وقيم» ليس مما هد 
في البيعة السالفة المحكومة بالأخلاق المرعية)”". لكأن الأسلاف 
لو تهِيأت لهم الظروف الراهنة لما بحثوا عن الرفاه» ولزهدوا في 
اللذة والمتعة! وتلك مقولة لا يقرّها من له أدلى اطلاع على تاريخ 
العرب والمسلمين. بل إنه سيجد من تطلّب ذلك لديهم - وفي ما 
دون عنم فقط .. ما قد ينبو عنه الذوق الحديث وما صار البرمٍ 
ضرباً من الخيال واللا معقول! وحسب المرء أن يستذكر مثلاً 


)١(‏ سورة المائدة. 
(۲) موسوعة القيم: :١‏ ۹۷. 
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نفد القبيتم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


واحداً في تملك الإنسان للإنسانء في مجتمع الطبقيات» وار 
السادة والعبيدء والحرائر والإماء» والجواري والغلمان. فكيف يقال 
إن «البحث عن الرفاه» وما ينج عنه من لذَّة ومتعة وقيم» ليس مما 
هد في البيغة السالفة المحكومة بالأخلاق المرعية»؟! ليس سوى 
تقديس الماضي من إجابة عن هذا السؤال! 


إلا أن ذلك العصرر الملائكيّ لمجتمع الماضي ريمه ليس 
بمستغرب أمام ما تزعمه e‏ في محاكمعها للمجتمم 
الراهن وقيمه من أن الأحلاق «صارت غير مستقلّة عن واقع 
الحياة». وهل كانت الأحلاق مسعقلة عن واقع الحياة في 
الماضي؟! هذا ما يذعيه هذا الخطاب «الموسوعي»! إذٌ يوشك أن 
يقطع بأن القَيّم تنّلت من السماء ولم تنبت بين ظهراني المجتمم! 
مع أنه حتى ما تنل من تلك الم والأحلاق من السماء إنما تنل 
وفق مقغضيات المجثمعات البشريةء واشتراطات العصر الذي تبرّلك 
فيه الرسالة السماوية. فكان الإسلام - خر الرسالات السماوية - 
حلاصة الأديان السابقة» من حيث كان المجتمع الذي ظهر عليه 
حللاصة تراكمات بشرية من التربية والتجارب والتحولات؛ فجاء في 
يمه أكثر الأديان استجابة لمستدعيات الأحرال» والتصاقاً في 
أخلاقياته بواقعية الحياة و«ديناميتها». 

ولو تأقل الباحث في واقع المجعمع المعاص لوجد الإسلام 
المستنير - لا قم العرب الماضية وعوائدهم - مطواعاً في التشكل 
حسب حاجات الإنسان وشروطه «الرمكانية). من حيث كان 
الإسلام - بعكس القَيَم العربية الدمطية - قد بت في نظريعه 
(0 م 
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القيمة: بين البات والتحؤل 


الشمولية مبادئ عامة» ثم ترك فلك الحياة والتطؤر الواسع للإنسان» 
ما دام يدور على محور تلك المبادئ. وهي مبادئ» إذا تأقلها 
العقل المجرد» رآها عقلانية عالميّة» سهلة التقبل والتكيف. 


ومن هنا فإن, الأحلاق والقِيم لا يستقلان عن واقع الحياةء 
وفق ذلك المنظور الماضوي الذي تأحذ به «موسوعة القيم»» التي 
تکاد هي تفسها أن تسعقل ل أحياناً عن واقع الحياة؛ في إصرارها 
على التشث بما لم يعد إلا جزعاً من الماضي. ا پیر 
إليه ابن علدون)“ من أن لكل دولة وحضارة مرا محدوداء 
منطبقاً على اليم - وهو كذلك - فما محارلة «إحضاره بعض القتم 
من خزائن الماضي» وقسرها على غير عصرهاء أو قسر غير عصرها 
عليهاء إلا ضرب من «التحنيط)» وإن التحنيط لا يغني من الحياة 
شیا! 


ولسوف يلحظ القارئ في «موسوعة القِيّم» خحطاباً موازها 
للخطاب السابق - المعلي من شأن الماضي على الحاضر - يتمتّل 
من مقدمة الموسوعة في «ثامناً: رؤية مستقبلية للقيم). إذ يقرأً: ولا 
بد للمثقفين العرب من... التعامل مع الحقائق معاملة علمية» بدلا 
من الهروب إلى الماضي» والبحث في مسألة الخصوصية المحلية... 
حتى لا قصير الخصوصية ستار يحجب رؤيتنا السليمة للعالم 
حولناء". ثم يخوض النص في تحديات العولمة» في تذبذب بين 
ما يشبه الوهم بإمكائية تسويق القيم العربية والإسلامية عبر انفتاح 
العالم على الثقافات» وتسليم بأن المنتصر اقتصاديًا وصناعيًا سيغدو 


(۱) مقدمة ابن خلدون» ٠١۸‏ ۔ .۱١١‏ 
(۲) موسوعة القوي .٠١١ ١‏ 


نقد القبيم: مقارباٹ تخطيطية لمنهاجح علميّ جديد 


هو المنتصر يميا في عالم القرن الحادي والمشرين. خلوصاً إلى 
القول: إن «البشرية في الحاضر قسعى إلى قيم إنسائية أساسية» مثل: 
المدالة الاجتماعية» والمساراة» والحرية» والتسامح». غير أن هذا 
الجزء من مقدمة «الموسوعة» يختتم بسطرين افرين عمًا تقدّم» 
يعيدان القارئ إلى مثل ما ابتدأت به الموسوعة من خطاب» وهما: 
«هذه الحقيقة ينبغي أن نعيهاء وأن نيد لها ما ندرا به التأثير السلبي 
على قافتنا وموروثنا الأخلاقي والقيمي». وكأن هذا المشروع 
برى في عمله إعداداً لدرء الخطورة الكامنة في غزو قيميّ. إلا أنه 
قد ابع أسلوباً توجيهًا إرشادياء يأتي في ذيل أساليب التأثير في 
اليم إن كان له من تأثير! ذلك أن أنجع الأساليب في تغيير 
القَيّم ‏ كما يراها العديد من المفكرين الأوربيين والأمريكيين - 
تتمثل في مثل: التخاطب الجماهيري» وسلوب «السوسيو - دراما»» 
والقصصء» إضافة إلى عامل أساس» وهو: التدشعة الاجعماعية. ثم 
إن منطق الأشياء يشير إلى أن اليم الحقيقية التي تتبناها أمة حيةء 
ليست بعلك التي تجعلبها اجعلاباً من أسلافهاء ولا تلك التي 
تستوردها استيراداً من غيرهاء لكنها اليم النابعة من قلب المجتمم» 
معساوقة ونظام الحياة» معصلة مع ضرورات الناس» متقاعلة بها, 
وتلك هي القيّم القمينة بهذا الاس الحرية بأن تحفظ على الأمة 
كيانها وشخصيعها. وإذا كان ذلك كذلك» فما لأمة ضعيفة بين 
الأمم من قم أصلاً من هذا النوع المشار إليها 

eT N re (1) 
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(۳) انظر: کلآب ۱۰۸ - ۱۱۹. 
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القيمة: بين الثبات والتحؤل 
RS‏ 


وفي العموم» فإن قارئ الخطاب العربي السائد في الموازنة 
بين القديم والحديث لن يفاجاً بغلك الصورة «الطوباوية) عن 
المجتمع العربي القديم بقيمه «التي كان المجتمع العربي يقدَّسها 
ويحترم هلها ومنتحليها»» تقابلها تلك الصورة الكريهة للعصر 
الحديث» الذي اندثرت فيه تلك القَعّم وبعض الأسس والمقرمات 
المصاحبة لكثير منها. فمصدر القيم الفاضلة إذن هو الماضي 
زمناً والعرب جنساً. وفي هذا تظهر المغالاة الفطرية المألوفة في 
نظرة كل جيل إلى سابقيه ولاحقيه» وكل ثفافة إلى تيمها مقارنة 
يقيم الشعوب الأخرى. غير أنه من المستغرب أن تظلَ هذه المغالاة 
سارية في حطاب المثقّف الذي قرأ الماضي وعرف الحاضر وخير 
ثقافات أخرى» وترئى حسه النقديّ على رفض التسليم بصور نمطية 
سائدة» تمد الذاكرة والذات» وتنتقص الحاضر والآخر. 


وهو حطاب لم يمذ مقنعاً لماقة الناس فضلاً عن خحاضتهم 
في عصر مفتوح على الثقافات» يستطيع فيه الإنسان أن يدرك أن 
للأمم الأحرى قيمها التي قد قختلف جزثيًا عن قيمه لكنها حا 
تشترك معها في أمور إنسانية كثيرة» ويعلم كذلك أن ما يراه نقصاً 
في يم الآخرين يرى الآحرون مثله من النقص في قييه. والمعيار 
العَدّل بين الطرفين عندئذ لن يكون سوى «العقل»» الذي لا تمايز 
قيه بين الشعوب. بل سيعرف أن ما يتغتّى به من مثاليات قيمية قد 
لا تكون بمتحمَقة على صعيد الواقع» لا في ماضيه ولا في 


(ا) انظر: موسوعة القت .٠١ :١‏ 
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ند القبيم: مقاربا تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


الحاضر. ولذلك فإنه حين يتساءل عن تلك الصورة الرائعة التي 
تححدث عن تحتّفها في الواقع العربي والإسلامي قديماً لا يجد في 
شواھدھا إلا شعراًء هھ ۔ کما یعرف کل من خبر الشعرء وکان 
يقترض في هؤلاء الذين عولوا على الشعر في رصد اليم العربية في 
«موسوعة اليم أن يخبروه جيدأً - «الئدّجة» المثالية أكثر من 
كشف الحقائق الواقعية. أي أن القارئ لو أخحذ بالصورة النمطية 
في بعض الشعر عن المجخمع الجاهليء »> على سبيل المثال» لوقر 
في نفسه أحياناً أن المجتمع الجاهلي كان من أرقى المجتمعاث 
التي عرفها الإنسان» في كثير من مله وقيمه. مثلما أنه لو أخذ 
بما يقوله شاعر في قصيدة مدح وصدَق ما فيهاء لاععقد أن 
ذلك المبدج جلك بي لك ل بر بي ري لکن 
لو حي الشعر جانبا» واستقرئت القيم E‏ 
خلال وثائق أخرى» أما تراه سيتكشف واقع المجتمع العربي 
بنقائصه كأي مجتمع آخر؟ فمتى سيخرج العرب من عباءة 
الشعر ليدركوا العالم من حولهم؟! لقد عؤلوا على الشعر قديماً 
في دراسة الثقافة العربية بجميع أوجههاء دونما التفات إلى 
حصوصية الشعر في تناول قضايا الإنسان. وها هي تي اليوم 
«موسوعة القيم ومكارم الأحلاق» تعؤل على الشعر لإيهام القارئ 
بأن نموذجية الشعر كانت واقعاً يمشي بين الناس. ولقد وقف 
أمام هذه المفارقة من قبل (طه حسين)» في كتابه حول «الشعر 
الجاهلي»» حينما أذ يناظر بين صورة العرب في القرآن الكريم 
وصورتهم في الشعر الجاهلي؛ فشك في الأخير لأنه لا يمل 
شخصية العريي كما يصفها القرآن. إذ يبدو - من فعل طه 
حسين - أن الأمة العربية قد بلغت من تلسها بالشعر درجة لا 
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تستطيع معها التفريق بين لغة الشعر ولغة الواقع» فهي إما أن 
تسقط الشعر أو أن تسقط الواقع إذا لحظت تعارضاً بينهماء من 
حيث صارا يمتلان في وهمها بنية واحدة» لا انفصام فيها. 


وإذن يتبدّى الخلل قي تصرر القيم» ماهية واستدلالاً. قإذا 
كانت الموسوعة قد صادرت على أن القَيّم ثابغة ثيوث الجبالء 
أزلية أبدية» كل محدثة فيها بدعة وكل بدعة ضلالةء فلقد استدّت 
على وجودها الأزلي من بطون كتب التراث - الشعريي غالباً - ثم 
رمت إلى بعثها من تلك البطون» شراباً جديداً» مختلفاً ألوانه فيه 
شفاء للناس .)۲١ :١(‏ وهل َوب القِيّم قي بطون الكتب إلا بشئة 
كونية من التقادم والفناء» وسنة طبيعة فنية من المثالية الشعرية؟! 
وهل القيم تُستخرج من بطون الكب؟ أم تفرضها محركات الراق 

وقوانين الحياة» ومقتضيات التفاعل الإنساني الحي؟! 
والغريب أن الموسوعة تتحدّث عن أنها قد قَدّمت 
«اختيارات نموذجية تتنحّل من التراث أطيبه رتنعقي أقربه إلى ذرق 
الناشعة وحاجتهم» وئتلعس ما يرونه صالحاً للحاضر ومفيداً 
للمستقبل» (۱: ۲۳)» وكأنما قد تلقست حاجات الناشئة بالفعل» 
واستفتتهم في ما یرون» ودرست - نفسبًا واجتماعيًا - ما يُصلح 
شأنهم في حاضرهم ومستقبلهم! في حين أن ما طرحته من قم 
إنما اتكأتُ فيه على ما هو قار سلفاً في الأذهانء وما يده ما 
استخرجته من بطون الكتب وخزائن التراث» كما ذ كر هي من 
قبل! أي أن دورها کان بمشاہة إنتاج نص أدبي جدید موشع على 
النص العربي القديم المشتت» بل بالأصح تجميع ذلك الشتات في 
صحائف ومجلّدات عديدة. وإذا كانت قد ؤجدث في التراث 
العربي الفصيح تلك المدؤنة المطؤلة عن المثاليات والقم فإن 
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نظائرها لمنبثة في التراث العامي في كل مجتمع» جعت أم لم 
تُجمع, أي أن دور العذكير في هذا العمل قد بدا غالباً على دور 
التفكير. والوجدان العربي» بمستويبه الفصيح والعاميّ» حافل بعلك 
القَيّم سواء أمارسها الإنسان في حياته أم لم يفعل. لكن السؤال: 
هل تلك اليم التي يعيها - عمل بها أو لم يعمل - ما تزال صالحة 
للحياة أم أنها قد فارقت الحياة؟! وهل صورتها الذهنية في الأساس 
صحيحة أم أنها مخعلقة» لأسباب تغيب عادة عن نموذجية 
الدصوص التي حملتها؟ وهل تلك اليم تنبعث من راقع الحياة 
المعايش أم أنها تبتعث من ذاكرة النصوص فقط؟ ثم هل تمكن 
المراهنة على الاكتفاء الذاقي القيمي» أم أن القَيم تنتقل من ثقافة 
إلى أخرى رتعيش وتتناسل» ثم تنقرض لعجدد من جيل إلى جيل؟ 
تلك أسعلة تثيرها «موسوعة القيم ومكارم الأخلاق»» لا بما جمعت 
من مادة فحسب» ولكن بما تبئت كذلك من أحكام تغلب عليها 
القطعية ورؤى تسودها النزعة الواحدية. 


إن دور «موسوعة القِيم» الرائد - بلا ريب - لا يعمل في 
تلك الأحكام التي تضكنتهاء والقابلة للنقاش والجدل» بمقدار ما 
يمل في دورها الذي عبرت عنه ب«عملية تخل التراث الادبي» 
لاستخلاص اليم لعكون تلك المادة الغزيرة التي جمعتها لأول مرة 
ميدان نقد جا للفيم العربية والإسلامية. إذ يبدو أن ما استندت إليه 
من التراث الأدبي هو بيت الداء في التصور والسلوك؛ لما كان 
هنالك من انفصام بين ذلك المستوى المثالي الذي يحمله النص 
الأدبي وذلك المستوى الواقعي الذي عاشه ويعيشه الناس. فلا 
الأول أمكن تنرله في الواقع» ولا الآخحر أمكن رفعه إلى المثال. ولو 
أجذث قيمة (الكرم) على سبيل المثال» بوصفها قيمة عربية بامتياز 
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تبن أنها قد تحؤلث - بما أنها قيمة شعرية بالدرجة الأولى - إلى 
مشكلة قيمية» تحيلها من قيمة إيجابية إلى قيمة سلبية. حتى لو 
اقحدى إنسان بالشعر في ممارسة الجؤد لكان إلى السفَّه أقرب منه 
إلى الجزد» ولانعهى به الحال إلى مضاعفات أسرية راجعماعية 
واقتصادية. فيما لو أمكن له أن لا يتأثر بالشعر لربما أذاه الواقع إلى 

شح وإمساك. ولعل هذا ما أراد له الإسلام معالجة ي النفس العربية 
حيدما دعا إلى التوسط بين الكرم والشرف: فإو بعل يدك مم 
إل عثقك ولا سطها كل الط عد تتت یا و و 
ولیت إا اققا ل شرا وم يقرا ڪه بے دزد 

قوسا @4 ". وبذا فإن قيمة الكرم نموذج دال على ما تؤول إليه 
القيم حينما لا تُخصّع لقانون الزمن رالتطور» ولا تجرد عن شعريتها. 
ذلك أن المجتمع العربي ظل إلى اليوم يعبتى قيمة الكرم لا 
بمفهومها الإسلاميّ في الغالب لكن بمفهومها الشعري الزائف. وهو 
يفعل ذاك وفي ذهنه أصداء قصائد المديح لكرماء العرب» لا تبلا 
غالباً ولا حا في الصَلَة والإيثار. بل ريما وظف العربي الكرم سلاحاً 
ضد الضيف أحياناًء إحراجاء واستعلاء» وكسباً ليت على حسابه. 
في حين يمكن القول اليوم إن القيمة الحقيقية النظيرة للكرم ‏ حسب 
مفهومه القديم - هي قيمة (حشن الاقصاد والعديیر). وقس على ها 


كيرا من الم الأحرى. 
a‏ 
إن الموسوعة على الرغم من إضافتها صفة «الإسلامية» على 


)١(‏ سورة الإسراء 
() سورة الفرقان, 


۷۲ 


نفد القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


عنوانهاء وتضمينها إتاها في عباراتهاء قد تيت التيار العروبيّ» فظل 
واضح القسمات ضمن حطابها العام. فما تفتاً تلح على «أهمية 
المحافظة على تقاليد العرب» والحرص على كسب ثقافتهې 
والانضباط وفق تُظم المجتمع» ومثله» وقيمه الخالدة (ا: ۲١‏ - 
۲ وأنه «كان من المهم أن ببحث سبيل تفعيل الثقافة العربية 
الأصيل بكل الوسائل الممكنة» :١(‏ ۲۲)» «لقكون مناراً يهدي إلى 
التقاليد وإحياء العادات المُثلى»؛ ليجشد ذلك كله «أفعالّ العرب» 
وأقوالهم» وأعرانهم» عبر العصور السابقة؛ .)۲١ :١(‏ كيف لا 
«خصوصاً في هذا الوقت الذي تتمسك الأمم فيه بتراثها تنشره 
وتدافع عنه» (۱: ۲۲). 

وهو خطاب في الوقت الذي يتبتّى فيه فكرة تفوّق العنصر 
العربي» يوشك أن يوصد أبواب الذهن عن العحول الهائل الذي 
أسشسه الإسلام» من النظرة الضيقة إلى الفضيلة - على أنها عربية - 
إلى النظرة إليها بوصفها إلهية إتسانية» من حيث جاء الإسلام نوراً 
للعالمين لا للعرب وحدهم. بل لقد اتخذ القرآن من عادات العرب 
وتقاليدهم التي تمكّل أدران الجاهلية وأوضار الوثنية»» نموذجه 
لتقد الإنسان أينما كان. على أن تقطة الافتراق الأخحرى بين الثقافة 
الإسلامية والفقافة العربية تعمتّل في تقليدية الأحيرة» لا للسلف 
فحسب» ولكن للآحر» غير العربي» أيضاً. وهي المقارقة التي 
تنكشف بين الذاتية القومية الرافضة للجديد بوصفه محاكاة 
للغرب - وهو ما يظهر خطاب «الموسوعة» تبتيه - وبين ما عبر 
«الموسوعة» تفسها عنه من احتذائها الأمم التي تتمسك في هذا 
الوقت «بتراتها تدشره وتدافع عنه). 

وذاك التلميع لوجه واحد مشرق من التراث» هو الوجه 
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العربي» ومن قم جعله نبراساً وحيداً وأحيرأً لقم توصف بأنها 
«خالدة»» لا يععارض مع روح الحضارة فحسب ولكئه يتعارض 
كذلك مع روح الإسلام» المنفححة» الشمولية لجميع الأسم 
والثقافات» بل لعالم الغيب والشهادة. ولولا الوجه الإسلامي لكان 
العرب عرقاً كأشة الأعراق عصبية وعبصرية» ولما خحرجوا إلى بتاء 
حضارة إنسانية عالمية. أفلا تكون نبرة الخطاب القيميّ بهذا 
الاتجاه قد ارتدّت فكريًا إلى ما قبل الإسلام أو ما قبل الحضارة؟ 


وما يكشف عن المنزع المغلي من الإرث القيميّ العربي» 
المحكوم عادة بالمصلحة المادية والمنفعة الذاتيةء أن ترى - في 
أثناء الاستشهاد بنص يعبر عن منظور مثاليّ إسلامي - الحرص على 
إحاطته بسياج يطرعه لمنظور قيمي خحاص. وذلك مؤشڙ جلي على 
أن مثالية اليم التي أراد لها الإسلام أن تسود ما ترال تتنازعها 
میولات تعود في بعضها إلى قَيَّم ما قبل الإسلام. فلقد جاء 
استشهاد «الموسوعة» (۱: »)۳١‏ في مقدمتها النظرية» من «موسوعة 
نضرة النعيم»» على النحو التالي: 


«وقد حدّد بعض الباحثين طبيعة الأحلاق الإسلامية زاعماً 
«أنها لا تصدر عن مصلحة مؤقتة أو منفعة ذاتية 
والأحلاق (في رأيه) تعتمد على أصل الشعرر بها عند 
الإنسان» بحيث يترجم عنها في صورة أفعال أو انفعال 
أو لفظ... ولهذا تتحفَّق كرامة الإنسان ويتهياً بها للعمل 
الصالح المحكوم بسياج العقيدة الصحيحة .والخلق 
السمح والأريحية التي تقرب الإدسان من ريه ومجتمعه 
وترفع شأنه وتعلي مکانته». 
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فالقارئ يلحظ هذا التحفَّظ على «نضرة النعيم؟ من خلال 
عبارة «زاعماً وعبارة «في رأیه». حتی لقد أفجم احتراز «في رای 
في صلب النص المقتيس نفسه. مثلما ذل الاقتباس بمعطرفات» 
حول «السماحة) و«الأريحية)» وكأنها من الاقتباس نفسه. ودلالة 
هذا تتعدى مسألة التعامل العلميي مع نص مقتبس إلى التعامل مع 
الفكرة نفسهاء حيث يتكشف التعامل القلق مع النصن عن قلق في 
التسليم بالفكرة القيمية التي قضتنها النص. مع أن ذلك الاقتباس لم 
عد في مثاليته الإسلامية منطوق الآية الكريمة» على سبيل المفال: 
ل ملین اید اہ کہ وڈ ب ج لا شا © 4 کا ن 
را بنا عَبوسا لرا )4 . كالم يَعْدٌ مانسبه إلى 
(الجاحظ)؟ ‏ وهو ما أشارت «موسوعة اقم" إليه بنفسها - من 
أن «الحْلّى هو حال النفس» بها يفعل الإتسان أفعاله بلا رويّة ولا 
اختيار» والحلّق قد يكون في بعض الناس غريزة وطبعاًء وفي بعضهم 
لا يكون إلا بالرياضة والاجتهاده. أو قول (مسكويم“ كذلك: 
والخأى حال للنفس» داعية لها إلى أفعالها من غير فكر ولا روي 
وهذه الحال تنقسم قسمين: منها ما يكون طبيعيًا ومن أصل 


)١(‏ سورة الإنسان. 

(۲) مجموعة من المختصين» يإشراف: ابن حميد» صالح بن عبدالله؛ عبد 
الرحمن بن محمد بن عبد الرحمن بن ملوح» موسوعة نضرة اللعيم 
.١ ١‏ وأحالت «موسرعة قضرة النعيم) إلى: الجاحظ (۱۹۸۹)؛ 
تهذيب الأخلاق» (؟: دار الصحابة للتراث)» ۲٠ء‏ إلا أن الياحث لم 
يقف على كتاب للجاحظ بذلك العنوان. 

.۳٣ 1 انظر:؛‎ )۳( 

(4) تهذیب الأخلاق» .۲١‏ 
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المزاج..».. ولا منافاة بين قسمي (الطبع والتطي» بيد أن الثاني هو 
ميدان ترويض الأول لإكسابه سلوكياث قيمية جديدة أو لإعادة النظر 
في بعض ثوابت السلوكيات. 

بل لقد أعقبت «موسوعة القَيّم» )۳١ :١(‏ الفقرة التي 
اقتبستها عن «نضرة النعيم» بفقرة أحری تقول: «وعلاقة الدين 
بالفضائل كلها مسلَّمة وبدهية» كدنا نعجاوز عنهاء. غير أن للقارئ 
أن یری: أن «المسلّم البدهي» الذي تكاد تتجاوز عنه «موسوعة 
القيم» .. كما تتجاوز عنه القَّم العربية ذاتها - هو قي حقيقته تجاورٌ 
عن «غير البدهي» ولا «المسلّم به» في الممارسة الحياتية» حتى ممن 
يعض تن يسآم به من الناس في المستوى النظريّ الصرف. ومن 
ثم فليس القارئ في حاجة إلى أن يكون «إسلاموي» اليل كي 
يلحظ ذلك القلق الذي كان يكتدف علاقة القِيّم العربية أحياناً 
بلقم الإسلامية» وإن تحلص مئه بنکرانه أو تجاوزه. 
o‏ 


وفي مقابل القلق القيميّ بين العربي والإسلامي» لا بد أن 
يلحظ المستقرئ في خحطاب اليم - وبغير قليل من التوقع - ذلك 
القلق الذي يقع فيه بسبب تمرقه بين خطابين» خطاب تقليديٰ 
ثبوتيّ» وخحطاب حضاري معاصر. فالأول يجذبه إلى تصوير الثقافة 
العربية في معزل عن الفقافات الأحرى» وتصوبر الأمة العربية وكأنا 
هي نسبج وحدها في الأمم. والثاني يقذفه» وتحت العنوان نفسه 
الذي يساير ضمنه الخطاب السابق» إلى القول مثلاأ: «المحاولة التي 
لحاولها في هذه الموسوعة «موسوعة اليم ومكارم الأحلاقف» [هي] 
لربط النسق القيميّ العربيّ بالأنساق العالمية والدولية في سباق 
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العولمة». فأين هذا الزعم من ذلك التشدد السابقء المفرّع من 
«اهتزاز الشوابت»» ووالذوبان في حميا طوفان العقَدّم الفكري 
والمادي الغربي؛. إنه خحطاب يقف على طرفي نقيض» بين 
الإفراط والتفريط» ليعرب عمَا تقدّم من القلق القيميّ في واقع 
الثقافة العربية» بين شعارات موروثة وضرورات قائمة. قلق يجعله 
يستأنف قائلاً إنه كان عليناء نحن الذين لا نزال نعايش اقيم 
بعبق الماضي... أن حدر من أن تكون هذه المعلومات 
[المعلومات الراشحة عن وسائلل الاقصال الحديثة] حاجزاً بين 
النشء وبين قيمه الموروثة أو المعتادةء وأن نحميه من طغيان قيم 
الغرب» الذي قدَّم لنا هذه الوسائل من التقنية دون النظر إلى 
مورواتنا وقيمناء التي درجت عليها مجتمعاتنا أجيالاً وأجيالاً".. 
وإلى نحو ذلك من الكلام؟ لكأن الغرب كان ملزماً بمراعاة 
«موروثاتنا وقيمنا» فيما ينتج! بل كأن الحضارة الحديغة هي 
حضارة الغرب وحده دون الشرق» وكأن وسائل العقنية تمد علينا 
من الغرب وحده لا من الشرق كذلك. وهو ما يعبر عن ييمة 
العداء الشرقيّ للغرب» من حيث هو غرب. ومن هذا المنطلق؛ 
تعليق كل سابية في المجتمع العربي على «طغيان يَيَم الغرب 
والوسائل النقئية التي قدمها إلينا». وهذا المستوى من الخطاب 
إنما يتبتّى عقدة عَمَدِيّة رائجة فيي الوسط الشعبيَ العربي العام لا 
تصلح تالس لمناقشة الإشكاليات القيمية على أساس علمي» 
كما لا تصلح وسيلة تأثير وتغيير في المعترك القيمي المعاصر» 
)١(‏ موسوعة الق :١‏ ۷۷. 
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القيمة: بين الابات والتحؤّل 


الذي لم يعد یکر ث بالإنشائيات والفضفاضيات, العي سشم 
اسطواناتها منذ بدايات العصر الحديث. بل إن هذا الخطاب 
نفسه قد بات بمثابة دعاية مجانية للعقافة الغربية من قل ثقافة 
أخرى غير منتجة» تسنهلك ثقافة الآخحر ثم تلعنه! إذ سيسأل 
الطفل العربي - نطقاً أو صمتاً - حطابنا ذاك المتعالي: ماذا 
أنتجت عبقرية الثقافة العربية في العصر الحديث من تقنية بديلة 
تغنيه عن «طغيان يم الغرب والوسائل التفتية التي قدّمها إلينا؟!» 
ثم كيف له أن يتعامل مع تلك الوسائل - التي لا غنى له عنها - 
ولا يتأر بالقعم الثقافية التي تحملها؟! لتكاد ترى إذن لسان ذلك 
الطفل إذ بندلع سخرية بخطاب يريد أن يحرمه من الأقنية 
الفضائية» وجهاز «الكمبيوترع» والبلي ستيشن د0ناها؟ رها۶» 
و«القيم بوي ره8 مص64)» تحت شعار الحماية من «طغيان قَيّم 
الغرب والوسائل التقنية التي مها إليناء. 

وهو خحطاب يقر بصدق - وفي الوقت نفسه - بأن الثقافة 
العالميت أو الأمي ركيت انتشرت «بحكم تعشّق العالم لهاء وائصياعه 
لسلطانهاء وتعلقه بهاء وحرصه على تمتّلها والاقنداء بهاء. ولکن 
العالم لم يحعشتق تلك الفقافة» أو ينصع لسلطانهاء أو يتعلّق بهاء 
ويحرص على تمتّلها والاقتداء بهاء إلا بتأثير الحاجة» والضرورة 
والدعاية» والإعلام» وقوة الحضارة والثقافة! فأين البديل الذي يمكن 
أن يصنع قيماً بديلة» نظيرة أو نقيضةء إن سلَّم بأن كل ما أفرزته 
الفقافة الغربية شر مسعطير كله» يجب أن نحذر منه وأن نحمي 
أطفالنا عنه؟! 
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نقد القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علي جديد 


هذا المأزق الحضاري سيظل يفرز يمه ويفرضها على الناس 
فرضاً حتى يغيروا ما بأنفسهم وبأتتهم» وتلك ستّة الله» ولن تجد 
لشنة الله تبديلاًء ولن تجد لشنة الله تحويلاً. ذلك أن القَيّم تصنعها 
ضرورات الحياة أكثر مما تصنعها المّْل النظرية. رالقِيم الحربية 
والإسلامية إنما تولّدت بمعترك الحياة ومسارات العفاعل 
الاجتماعي» قبل أن سحل في تلك الكتب التي استقت «موسوعة 
القّيّم» منها القصائد والقصص حول القَيّم العربية والإسلامية. 
والرسول قبل أن يأني الاس بالتشريع» وقبل أن يسعى إلى تغيير 
القيم العربية» صنع المجتمع المدينيّ أُولا؛ فمنذ أرّل لحظة آخى 
بين المهاجرين والأنصارء ثم بدا التخطيط والتنظيم» والتعميرء 
والتصنيع. حى إذا تهيّأت الظروف والنفوس» جاء التوجيه القيمي 
ليصبَ في نقوس إليه متعطشة وعقول نحوه متفحة» في تناغم مع 
الواقع الجديدء فأثر وغيرء بل وشكل ثورة قيمية وثقافية عظمى. أا 
أن نرعم لأنقسا أننا سدعيش عالة على الغرب والشرق» في كل 
صغيرة وكبيرة» ونبقى في الوقت ذاته نستمد قيمغا من المجتمع 
العربي قبل الإسلام» أو جت مج المجتمع العري الباشي د ورف 
ما دۇن في المستوى الادبي من الشقافة القديمة ‏ فتلك 
وبر وكوستية“ المستحيل بعينه. 
إن القضية إذن فة اة بأكملها تراجعت عن الحياة إلى ما 
يشبه الموات» لا ذنب للأطفال ولا للشباب فيهاء ولا إثم على 
)١(‏ نسبة إلى (أسطورة بروکوست)» حیث کان بروکرست مدد ضحیته 
على سرير؛ فإذا كانت أطول من السرير» قطع ما زاد من جسدها عن 


السرير لتكون على مقاسه» وإن كائت أقصرء مطها لتكون بطولهء وإن 
کانت بطوله تماما نجٹ. 
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القيمة: بين الثبات والتحرل 


الغرب في أن أدلج على حين نام العرب والمسلمون. ولقد كان 
يكفي للإجابة عن مغالطات الخطاب العروبي مواجهة السؤال 
المحوريّ الذي طرحته «موسوعة القّم»“ - تحت عنوان «نشأة 
الم ومصادرهام .. : «كيف تنشأ القيّم الاجتماعية؟»» وربط الإطار 
النظري في الإجابات عن هذا السؤال بمساءلات نقدية حول واقع 
الحال القيمية - بين البات والتحؤل - في الثقافة العريية. 
إن الحساسية العربية القائقة التي يصف بها الإنسان العربي 
نحو التغير هو الذي يدفعه عادة إلى لكران التغير القيمي أو تجاهله 
حسبما تشير «موسوعة الق إلى ذلك بحق. إلا أنها ترى في 
ذلك قيمة عربية إيجابية للشخصية العربية» حين تستمر تقارم 
الجديد بشعور من الرفض» بل لا تطيق ألم الاعتراف بوجوده لا 
لنبؤّها عنه فحسب» ولكن أيضاً للطبيعة الانطرائية للشخصية 
العربية» رالانغلاقية للمجتمع العربي» عن المصارحة والمكاشفة» 
معلل ذاك في العصر الحديث بوأن ما يصيب لقافتنا وأحلاقنا هو 
تغيّر حارجيّ عنهاء". ولكن أهذه قيمة إيجابية يإطلاق؟ أوليست 
هي معضلة العرب مع التغير والعطؤر دائماًء منذ رفضرا الإسلام لاه 
بخالف ما وجدوا عليه آباءهم؟ أوليس ذلك هو المعرق الحضاريّ 
الذي جعل الحضارة الإسلامية تنهض على أكتاف غير العرب من 
المسلمين أكثر مما نهضت على أكتاف العرب؟ إنها لجبلة عربية 
ضد کل جدید» سواء کان خارجيًا أم داخلتاً. 
على أن لتذبذب الخطاب النظريّ الذي صرت يه 
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نقد القبيم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


«موسوعة القَيّم » مجلداتها - بين الثبات والححول» والماضي 
والحاضرء والعربي رالإسلامي» E‏ والآحر - علاقة واضحة 
بععدّد الأقلام التي كتبتها. ومن المعوقع أن سيحدث مشل ذلك 
النذبدب في كامل الموسوعة بتعدد الأقلام التي اشتخلت فيها. فلفن 
كان مقبولا اشتراك فريق من الكثاب في إعداد موسوعة علمية ماي 
فإن موسوعة تدور على موضوع كداليم والأحلاق» لعتأتى عن 
ذلك. من حيث إن اختلافاً يسيراً أو خطيراً من كاتب إلى خر 
حري بن يغسد مصداق العمل برمته. لا على المستوى الفلسفي 
الذي يصدر عنه كل كاتب فحسب» ولكن أيضاً على ما بُثبت 2 
الكاتب أو يتجاهل. هذا فضلاً على نظرته إلى كل قيمة على حدة 
وطراقتی تأویله إئاها. وتزداد خطورة ذلك على علمية طرح مثل هذا 
وعلى موضوعيته» لعدم نهوضه أساساً على منهج علمي نقدي 
صارم» تعمل أدواته في درس الجذور القيمية» عقلية أو اجتماعيت 


أو دينية. 
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ما دامت پواعث لقم سامية في النفس البشرية» فقد کان 
المفترض فينها أن تكون مشتركة بين الناس. غير أن حواجز 
المجتمعات» ومن كم حواجز الثقافات» قد أفرزت التمايز بين أهل 
كل مجعمع وثقافة وأهل كل مجتمع وثقافة آخرين. بل لقد أفرز 
العزل الاجتماعي التمايز داخل المجتمع الواحد نفسه» كأن تكون 
هناك قيمة مرتبطة بالذ كور دون الإناث» أو العكس. فهل القيمة 
مرتبطة بجنس دون أخر؟ الأصل أن لا يكون ذلك كذلك. لكن 
الواقع يدل على هذا التمايز بين مجتمع الرجال ومجتمع الإناث. 
فقيمة كالشجاعة مثلاً ترتبط في المجتمع العربي بالرجل؛ حتى إن 
«موسوعة القِيّم» لتدل على ذلك بقولها :)٥۷ :١(‏ «الشجاعة التي 
تعر عن فيمة يجلها أفراد المجعمع كبيرهم وصغيرهم» ئطفو على 
سطح الذاكرة عند كل موقف (رجولي)» بقتضي (شهامة 
ورجولة)», وكأن الشجاعة قيمة لا تكون إلا ي الرجال» مع أنها 
تكون في النساء كذلك؛ من حيث هي خصلة نفسية» وذلك ما 
أبعته المرأة اللبنانية» على سبيل المثال» خلال الحرب الأهلية 
هناك كما أثبعته المرأة عبر شواهد التاريخ. إلا أن الغرف 


() انظر: کلب ۱١١‏ 
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نقد القيينم: مقارباتٌ تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


الاجتماعي يجعل نموذجية الشجاعة هاهنا مرتبطة بالذكورة وحدهاء 
ويشهد على هذا النزوع التصنيفي للقِيم المجاد راكلاثون) الخاص 
بقيمة الشجاغة؛ حيث تقترن الشجاعة بالرجل غند العرب» ي ا 
هذه الصفة لأ توصف بها المرأة حسب ما يزعم رابن فارس(° 
عن (أبي زی «قال بو رید سمعت الگلابیین يقولون رج 
شجاع» ولا توصف به المرأة. وتوشك هذه الصفة حين تقترن 
بالمرأة في لسان العرب أن تشير إلى قيمة سابية من قله الأدب (مع 
الرجال)؛ «فالشجعة من التساء الجريعة على الرجال في كلامها 
وسلاطهاء. فهل ذلك لطبيعة المرأة حسب» كما حارولت 
«موسوعة القيم»» :٠١(‏ ۸)» أن تلتمس التوفيق بين نفي الشجاعة 
عن المرأة واتصاف بعض النساء بها؟ أم أن الأمر يتعدّى ذلك إلى 
قيمة الذكورة والأنوثة في المجتمع العربي أصلاً والميل إلى عزل 
المرأة عن مواجهة الحياة» بحجة ظاهرها ضعف المرأة وباطنها قيم 
ذكورية أخرى» وصلتٌ في بعض مستوياتها في المجتمع الجاهلي 
إلى وأد المرأة؟ هذا لأن من «دواعي الشجاعة وأسبابها دفع الظلم 
والذلّ [كذاء والصواب: «الذبً»] عن النقس» وطلب الع 
والمجد»» حسما تقول «الموسوعةه)» وليس للمرأة نصيب من 
ذلك إن لم یکن نصیبها بعکسه. 


(ا) انظر: معجم مقاییس اللفة» ۲: ۲٤۷‏ ر(شجع). 
(۲) ابن منظررء رشجع). 
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ويمكن أن يقال نقيض هذا عن قيمة أخرى أكثر ارتباطاً 
بالمرأت وهي قيمة «الحياء». حتى كانت الفتاة مضرب المثل في 
الحياء؛ فجاء في أمثال العرب: «أحيا من پکر» ووأحیا من فاة» 
وأحيا من كعاب»» وأحيا من مخدَرة» ووأحيا من هَذي»» وأحيا 
من محهاة. وتقول المرأة نفسها في امعداح الحياء في الرجلء 
وإن كان أصله في المرأة (الخنسا)": 
رأحيامن مخباة كعاب 

وأشجع من أبي شبل هزنر 

كما تقول (ليلى الأخيليع“ عن حبيبها (تربة بن الحعي: 

وتوبة أحصيامن فاق حييةٍ 
راجرأً من ليث بحُمان خاير 

وهذا ما تشير إليه «موسوعة القيّما :۲١(‏ ۸) حينما تقول 
عن الحياء: «وأجمل ما يكون في النساء وذلك حين تنكسر 
أنظاڙهنَ وتتمارض لواحظهن»» مستشهدين بشعر للفرزدق. لأئه 
كما أن الحياء يستر صاحبه كما يستره اللباس» فإئه كذلك يقيه 
قالة الناس» ويمنع عرضه من آفات ألسنتهم وقذفه بالحق أو 
بالباطل» وهو بالدساء أجمل وألصق» يقول (التابغة الجعدي) أشاء 
مدح ناء بني تميم: 
(۱) الزمخشرې» المستقصی في أمثال العرب» ۱: .٩۱ - ٩۰‏ 
(۲) شرح دیوان الخنسای .٤۸‏ 
(۲) دیوان لیلی الأحيليق ۸۰: .۲١‏ 
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نفد القيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


ومدل الدقى شُم ارا و 

بهل الحَياءُ لا يشمن الشقافياء“ 

ولذلك قد تدعي المرأة عدم الحياء والعفاف کے اا تا گر 

«الموسوعة) - لتذيق الرجل طعم الغيرة» مشلما فعلث (هند 
الهمدانيع"» »> في رسالتها إلى زوجهاء الذي ذهب غازياً: 
آلا فاقره متي السلا وفُلّ له: 

غنينا بفتيان غطارفة مرد 
إذا شاءِ مهم ناشئ مد مُه 

إلى كفل زان أو كغْكب نهد 
بحمد أآمير المؤمدين قرحم 

شبابا ا وأغراكم خوالف في الجن 
إذا زجع الجن الذي أنت منهم 

فزادك رب الناس يُغداً علي بُعْي 

ولك تناقض هذه الأبيات مع الحكاية التي سيقت فيها 

يكشف الخطاب الذكوريّ وراءهما. ذلك أن تلك الحكاية تزعم 
أن الهمدانية كانت امرأةٌ ملازمة للعقَّةَ والصون والحياء معتكفة 
على السجود والصلاةء وأن الزوج» حين حملثه أبياتها على العودة 
غيرةً إلى بيته» وجدها معتكفةء فقال: «يا هند أفعلتٍ ما قلتٍ؟» 
فأجابته: «الله أجل في عبني وأعظم من أن أركب مأثماً» ولكن 
كيف وجدتَ طعم الغيرة؟!» وهمكذا يظهر تلفيق الأبيات مع 
() موسوعة الق :۲١‏ ۲۳. 
(۲) انظر: :۲١‏ ۷۱ ۔ ۷۲ء 


(۳) انظر: يموت» بشير» شاعرات العرب في الجاهلية والإسلام» ۲۳۲ - 
FT‏ 
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تصذع القيم 
الحكاية. فقا أن الأبيات مصنرعة أصلا ليس بهدف تحلية 
الحكاية فحسب» ولكن أيضاً لخطاب ضمنيّ يحنت الرجال على 
عدم الثقة في زوجاتهم وأن لا يفارقوهن» وإلاً افتضحن بين 
الناس» وإن كنّ في عم الهمدانية! لأته يبد واقعيا أن تقول زوجة 
عن نفسها وزوجها مثل تلك الأبيات المتيدّلة» مهما كان دافعها 
إلى ذلك ناهيك عن أن تكون زوجة كبطلة الحكاية. أو ربما 
كانت الأبيات حقيقية» والقصة التي اكتدفتها هي المختلقة» وذلك 
كي تنفي احتمالية أن تراود الأنشى نفشها - كما تراود الذكر نقشه 
- إلى مشل تلك الخيانة الزوجية! وعلى كلا الاحتمالين يبدو تدتل 
القلم - ذي اقيم الذكورية - لنقي البشرية عن المرأة أو مساواتها 
مع الرجل في السلوك إيجايا أو سليياً. 
في مقابل ذلك جاء عن حياء الرجال في أمثال المولّدينء 
حسب (الميداني): «حياء الرجل في غير موضعه صّعغْف» 
و«الحياء يمنع الرزق», فكما أن الشجاعة كانت قيمة ذكورية» 
نموذجها الأعلى الرجلء فإن الحياء ظلَّ قيمة أثوثية نموذجها 
الأعلى المرأة. ولم يصبح الحياء قيمة أخلاقية للرجال إلا في 
الإسلام» حينما صار شعبةً من سُعَّب الإيمانء فجاء في الأحاديث 
الشريفة مثلاً: «الحياء من الإيمان»» و«الحياء خير كله وإن 
لكل دين حُلَقاًء وإ حل الإسلام الحياء» ر«إن فيك خصاتين 
يُججَهما الله الجلْم والخياء»» و«كان العبي أشد حياء من 
العذراء في خدرها»» ومإن الله حَيِيّ ستيز يحب الحياء"» 
وغيرها من الأحاديث. 


.۲۳١ ۱ مجمع الال‎ )١( 
(حیا).‎ ۰٤۳ - ٥٤۲ :۱ انظر: رنیئكڭ»‎ )۲( 


نقد القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


على أن قيمة كهذه هي قيمة مواربة» قابلة لأن بُنظر إليها بأهواء 
مختلفة» حتى إن المجتمع العربي قد يحصرف فيها ليجعل ما حالف 
العادات والتقاليد أمراً ينبغي أن بشتحى منه» وإن وافق قم احق والخير 
والجمال» وذلك كحياء الناس في معظم المجتمعات العربية من 
ممارسة بعض الحرف الشريفة» لا لشيء سوى أنها تنعارض مع بعض 
العادات التفاليد. ولهذا كانت المعضلة في تربية الشعوب المتذرعة 
بقيمة الحياء في غير موضعهاء فجاءت عبارات قرآنية توجيهية كقوله 
قعالی: ووا کا سی من EE‏ وأقوال مأثورة في أن «لا 
حياء في الین ولا حياء في اليلّم»» کقول (مجاهد): لا س الِلْم 
شخي ولا مشتکبر» ار قول ر(عائشة): «نعم النساء نساء الأنصار 
لم يمنعهنّ الحياء أن يتففًهن في الدين. 


ا 


وهكذا فإن اقيم لا تعأثر في النظرة إليها في المجتمع العربي 
يعوامل الفطرة والطبيعة وحسب» وإنما تأر كذلك بالنظرة الجذرية 
الى قم الذكورة والأئوئة. ويقضح ذلك بالنظر إلى e‏ من القِيّم 

كقيمة «طلب العلم». فقد بدا العلم أكثر اقتراناً بمجتمع الرجال مله 
يمجتمع النسای حتى لا نكاد نجد صفة 6 في ترائنا العربي 
إلا نادرا» مع وجودهي. تاهيك عن أن تعليم المرأة في حد ذاته 
كان يُنظر إليه بارتياب» وإن بدرجة متفاوتة على مدى العاريخ 
العربي"» وكأنما الرجال يخشون على أنفسهم من اقتراب المرأة 
(ا) سورة الأحزاب الآية: ۳ه . 


(۲) البخاري» ٠١ :١‏ (باب الحياء في العلم). 
)٣(‏ انظر في هذا مثلاً: الذّاميء المراة واللغة القصل السادس خاصة. 


A" 


تصدع اليم 
إلى شجرة المعرفة. حتى لقد قال الجاحظ ر ١١۲ه=‏ ۸1۸ م) 
- وهو من هو في قافتا العربية - : «كان بُقال: لا تعلّموا بناتكم 
الكتاب» ولا تروَزهُنّ الشعرء وعلّموهنٌ القرآن» ومن القرآن شورةٌ 
الور». فحتى القرآن لا ينبغي - وفق تلك الأعراف - أن عله 
المرأة كاملا؛ لأن سَرَرَة لا تخلو من محظورات على المرأة! 
ولذلك نهض (العلم) قيمة معيارية ذكورية إزاء قيمة (الجمال). 
وكأن وجود أحدهما يعكر في المخبال العربي صفو وجود الآخر؛ 
فالمرأة المغالية هي المرآة الجميلة» وإن لم تكن عالمة أو مععلّمة 
بل لربما ازدادث قيمة الجمال في المرأة لجهلهاء وعِيهاء وضعفها 
اللغوي والبياني» على حدٌ قول (مالك بن أسماء بن خارجة 
الفراري): 

منطق رائ وتلْحنُ أحيا 

ناء وخحيرٌ الحديث ما كان لخا 
أو قول (عمر بن أبي ريعة)(“: 

فما اشكجْملث نفسي حديغا لغيرها 
وان كان لخا ما تُحدَنّنا غفا 
على حين يعد اللحن عيبا ممقوتاً في الرجال» دالا على 
الجهل والمِيّ وانحطاط الطبقة أو المحتد» ما لم يكن في مخاطبة 

امرأة محبوبة» حسب قول (البهاء زهی: 


.۱۸۰ :۲ البیان والتبین»‎ )١( 

(۲) انظر: موسوعة القم: ۳۸: .٠١‏ 

(۳) ابن منظورء (لحن). 

.۳ دیوان عمر بن بي ربیعة» ص۲۲۹:‎ )٤( 
.٤۹ (ه) دیوان البهاء زهیر‎ 


AY 


نفد القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


بروحي فسن أسمّيها بيئي 
فتنظرني النحاةٌ بعين مَقَّتَ 
يرون بأنني قدقلتلّخناً 
وكيف وإنني لزهير زفتي! 
ولكن غسادة ملكن جهاتي 
فلا لخ إذاماقلت: سئي! 
ومن ثم فلا يُستملح اللحن من الذكر إلا شذوذأ أو من 
غير عربي» كما في قول (ايي نواس) في غلام: 
فيا محشتة لحناً بدا من لسانه 
ويا حشتَة ل حظاً ریا ى َه تُغْرا! 
a‏ 
وهكذا تعلّقت قيمة الجمال - التي لم تخصصها «موسوعة 
الق بأحد مجلّداتها - بالمرأة لا بالرجل» حتى لقد اخحتارت اللغة 
أن تسمي جمال الرجل «وسامة»» لا «جمالا. ويقايل لِم الحسية 
المستحبة في الأنثى َم ذهنية مستحبة في الذكر: کرالملم» 
و(الحكمة)» ورالفصاحة)". كما اخحتصت الذ كورة بقَيم أخرى» 
كرالبشاشة)" المحظورة e‏ وإن كانت تختلف في 
مفهومها عن «الخضوع بالقول» | عنه فى القرآن الكريم 
عن ٤‏ في 
والمشير إلى درجة من التکتر في الخطاب» بما يثير طمع الذي 
في قلبه مرض. هذا فضلاً عن فيم تبدو ذكوريّة صرفة» كقيمتي 
(۱) دیوان أبي نواس» .٠٠١‏ 
(۲) انظر: موسوعة القيم: المجلدات ۲۳ ۳۸ 44. 
(۳) انظر: م.ن.ء المجلد .1١‏ 


AA 


تصدّع القيم 


(الحرية)» ورالغيرة)“. ولغن كانت «موسوعة القِيم» في جزئها 
التاسع عشر قد تحدّثت عن (حرَيّة المرأم في المجتمع العربي 
القديم» مستدلة بمشل قول فاة: 


أيُزْجَرٌ لاهينا وتلخى على الصّبا 
وما نحل والفغيان إلا شقائؤ؟!"“ 
فإنما يدل مثل هذا البيت على احتجاج ضدَ واقع قائم من 
الحيف على النساء في الخرئة. بل إن الموسوعة نفسها قد نسيت 
البيت في (الجزء الفالث والأربعين» ص٤٠)‏ إلى رجل لا امرأق 
وهو (جثامة بن عقيل). ومن ثم فالبيت يمل صوت الرجل لا 
صوت المرأة» وهو إلى هذاء وبهذاء يدل على احتجاج على واقع 
قائم لا جر المرأة حتى على مجرد الاحتجاج عليه. ونسبة البيت 
إلى (جقامة بن عقيل)» إن صحثء» أدلّ على ما تعاقيه المرأة من 
صّيم؛ وذلك لما غرف في أمرة هذا الشاعر من تشدد في معاملة 
النساء باسم الغيرة؛ فأبوه (عقيل بن علَمَة) مشهور بحطرفه المقيت 
في الغيرة على بناته» حتى صار مضرب المثل بغيرته» فقيل «أغير 
من عقیل». 

أ أن المرأة العربية قد عرفت في تاريخها القديم حريّة في 
الحم والمشاركة السياسية» ثم الإشارة النمطية إلى نماذج» 
کربلقیس)» ورالزباء بنت عمرو)» وملكات الأنباطء وملكات کثدة 
ك(العمردة بنت الأعشى)» أو الإشارة إلى (هند) زوجة (المنذر بن 


,٤۳ انظر: من المجلدین ۱۹ء‎ )۱( 
EF 4 A. () 
e VY EF uD. (F) 


۸۹ 


ند القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


ماء السماء)» و( محرقة بنت التعمان بن المنذر)» و(حليمة بنت 
الحارث بن جبلة الغسائية)» فشواهد تدل على الاستشناء الدال 
بدوره على تحول هذه القِيمة في المجتمع العربي» حتى باتت صفة 
والحريّة في المرأة تعني «عدم الحرَيّةه. يشهد بهذا ما ی إلى 
رعس من أنه قال للدساء اللاتي كن يخرجْىً إلى المسجد: 
«لأردنكن» «حرائره» «أي لألزمتكنٌ البيوت» فلا تخرجن إلى 
المسجده. ولا بُدرى أي رغم يعنون؟! أعُمَر الفاروق؟ 
المضروب بعدله المثل» والقائل: «أصابث امرأةٌ وأخحطأ غُمرا» وإن 
كان هذا القول في ذاته - إن صخ - لا يخلو من استكفار أن 
تكون المرأة «شجعة» جريفة «تصيب الرأي» - على عكس 
المتوقع - على حين «يخطئ الرجل»؛ وكأنها أدنى من أن يكون 
لها رأي صواب وأحقر! كما لا بُذرى أيضاً أي عكر تعني الرواي 
أعُمر الذي يب إليه في الحربة قوله: «متى استعبدقم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحرارا؟!» أفليس الساء من الناس؟! ولكن لا غرابة؛ 
فرابن قتيبة) يورد» في باب يسميه «باب سياسة النساء 
ومعاشرتهن»» رواية أخرى لا تليق بعر بن الخطاب تقول: ١لا‏ 
تشكنوا تساء كم العُرف» ولا تُعلّموهيّ الكتاب» واستعينوا عليهن 
بالغزي» وأكثروا لن من قول لاء فإن لَعَم تُعْريهنّ على المسألةا» 
إلا أنه إذا كان العرب قد وضعوا أحاديث على رسول الله ك - 
ملأت المجلدات من المكذوبات والموضوعات - فهل يستغرب أن 
تلجأ أنفسق مريضة إلى وضع أحاديث على صحابته» لبس قيمها 
الجاهلية لبوساً دينياً» بعد أن عجزت عن أن تجد لها وجهاً من 
(۱) این منظور» (حرر). 

(۲) عون الأخبان NWE‏ 


Q 


تصذّع القم 


نص قرآنی کریم أو حدیث بوي صحیح؟! 

وإذا كانت الحُرَيّة هي - كما يعرفها المفكرون 
الاجتماعيون - مَلكة خاصة تميّز الإنسان من حيث هو مخلوق 
عاقل يَصدر في أفعاله عن إرادته هو في اخعيار فعليٍ ا 
استطاعة اختيار ضده» لا عن أية إرادة أخرى' فإن في مفهوم 
الحرية ن 0 وتعدّد أوجه النظر إلى معناها ما يتيح فيها 
مثل ما ا في قيمة (الحياء) من خضي لتحويراث تتساوق 
و و ی ر ا 


e 


وكذا القول عن قيمة (الغيرة)» حيث اقترنث قيمة بالرجال 

قي مواقفهم من النساء أو في غيرتهم عليه حتی قالوا في 
ڃکنهم: وکل شيءِ مَهَه مههه ما حلا الفساء وذكرهن» وأي: 6 
شيء جميل ذكرة إلا كر النساء»”. وجاء في أمثالهم: َر من 
القحله» ومن جَمَل»» و«من ديك»". ولولا غيرة الرجال على 
النساء لما قال ( حجر بن عمرى مفلاً: 
كل أنشى وإن بدا لك نها 

آي ال خبهاخيكغوز 
إنّ من زه النساء بشيء 

تعد هين لجاهل مغتروز 


.٠۸ انظر؛ إبراهيم زكرياء مشكلة الحرية»‎ )١( 
.۱۳۲ :۲ المیداني»‎ )۲( 

I iF e.e () 

(+) موسوعة القجم 4۳: .٠١‏ 


۹۲ 


ند القييم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 


ولا قال (الطفيل الغنوي): 
إن النساءَ اا لبغْنٌ معا 
منها الشراز وتغط التبتِ مَأكُزل 
إِنّ النساءَ متى يُنهَيْنَ عن حلي > 
فإنه راجب لابإلأمفغؤل 
لا يثرن لرْفد إن دين لَه 
وَمُْنَ بعد قلاميم مخاذيل 
بل لولا الغيرة المريضة لما بلغ الأمر ب ببعض العرب إلى وأد 
البنات. وإذا کان الوأد قد انتهی في السمارسة بمنع الإسلام إا 
فقد استمرت فكرةٌ الوأد في بعض تفوس 2 يفضح ذلك» 
على نحو مباشرء ما يسوقه (الماوردي)”“ من أن (عقيل بن علَفت) 
لما محطيت إليه ابنته الجرباءء ارتجر: 
إلي وإ سيق إلي المهزر 
آلف رعبدن وذزة شر 
أب اهار إلي القبن 
کما أورد قول (عبدالله بن طاه): 
لكل اپ بن يراعي مُزوتها 
فلالة أصهار إذا محمة الهزر 
فَجغل يراعيهاء وخذر إكئهاء 
وبر يواريهاء (وأفضتها القَبن! 


Me EF i (0) 
۷۱ - ۷۰ ٤۳ انظر: من‎ )۲( 
.٠۷١ ادب ادنيا والدّین»‎ )۲( 


۹۲ 


تصدٌع القيم 
وقال (أبو العلاء المعري)" «فيلسوف الشعراي وشاعر 


الفلاسفة!): 
وإ تغط الإناتك فأيي ا 

تيسن جه مقشماتا 
يردن بُعرلة ويُرذن و 

ويلقينَ الخطوبَ مُلرماتِ 


ولس بدافعاتِ يوم حرب 
1 ولافي غارةمتَفْشُماتِ 
ردقن رالحوادك مُفجعاتث 
لإحداهق إخدى الممَكزماتِ 
وقديفقدة أزواجا جراماً 
فياللبسوة المعأيتمات 
بذ أعاياوي كي عارا 
إذا أمسينَ في المتهصُماتِ 
و«فيلسوف الشعراء» وشاعر الفلاسفة؛ هذا إنما يحذو حذو 
أسلافه» ويأخذ عنهم» ومنهم (البحتري)» الڏې وضع عنه 0 
وعبٹ الوليد. فالبحتري٩‏ هو الذي لم يمنعه موقف العزاء في 
محمد ن سید سی من د سر عله لون عل ی 
فأحذ يعزيه بأن «موت البتات لا يسعحق البكاء»» والبكاء عليهن 
ليس من شيم الفثيان» مسغشهدًا بأسلافه من الجاهليين» ومهم 
(قيس بن عاصم المنقري)» الذي کان يد کل بنت تولد له رغم 
)١(‏ اللزومیات) ۱: ۱۷۸۔ 
(۲) دیوان البحتري ۱: .)١ - ٤١‏ 
4 


نفد القبيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علمي جديد 


ضرب العرب المشل به في الجِلم» والقائل» وقد سغل ما الحلم؟: 
«أن تصل من قطعك» وتعطي من حرمك» وتعفو عن ظلمك !ء٠“‏ 
بل يذهب البحتري إلى أبعد من هذاء فيستشهد تارة بالقرآن» حيث 
قال الله تعالى: لمال وَبَنّن ريه ألْحيَوة اليا - ولم يقل 
«البنات» حسب احتجاج البحتري - وتارة أحرى بُشرك الأنبياء في 
فكرته الجاهاية» وثالثة يستشهد بأسطورة عن الخطيعة وإخراج حواء 
آدم من الجنةء إذ يقول: 
أفبكي من لا ازل بالفي 

ف يخا ولا يهر اللواء؟! 
والقَكَى من رأى الفُبوز لما طا 
لسن من زينة الحياة كعد ال 

لە منها الأموال والأبناء 
قد وَلُذن الأعداءَ قَذماء وور 

س اللا الأقاصيّ البغداء 
لم بيذ كُفْرَمُنْ (قيس نمي : 

عيلةبلحميةرإباء 
وى مُهَلهل الدلٌ فيه 

وقد أطي الأديم جباء 
و(شقيق بن فانك) خد العا 

رعليهلُفارق الامناء 
(۱) ابن عبد ربه» العقد الفرید ۲: ۲۷۸. 
(۲) سورة الكهف الآية: .)١1‏ 


۹٤ 


تصدع القيم 
روعلى غيرهن أخزنَ (يعقو 
واد جا رة ق 
ر(شُعَيب) من أجلهم رأى الخ 
دة ضصعف فاستأجر الأنبياءَ 
واستزلٌ الشيطان آدم في الج 
ةلم اأغرىبوحواَ 
وتلفُث إلى القبائلء فانظز 
هات نسب ام آباء 
ولععفري ما العجز عندي إلا 
أن بيت الرجالٌ تبكي النساء 
وكلا الشاعرين» البحتري والمعري» كانا يتبعان سنة من 
سبقوهما من الشعراي» ومنهم (الفرزدق)'» الذي کان بدوره يتبع 
سنة قيس بن عاصم)» حينما قال في وفاة زوجته» مع أنه يفاخر 
بها (جریرا): 
يقولون زز حذراءء والعُزبُ دونهاء 
وكيفَ بشيءَ رضْلَةُ قد تقَطعا 
ولست» وإن رث علي بزائر 
رابا على مزموسَة قد قَصَغصّعا 
وأهونُ مفقودء إذا الموث ناله 
على المزء ين أصحابه من ن تَقَئعَا 
یقولٌ ابن جنزر: بکیت ولم ي 
على امرأة يني» إحال إكذمغا 


(۱) دیوان الفرزدق» .۳٠٤‏ 
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نقد القبيم: مقارباك تخطبطية لمنهاج علمي جديد 


وارد ُء لامري فير عاجز 
رة رتغ الؤوايف فرعا 
وما مات عند ابن المُراغة معلهاء 
ولا تبعنة ظاعئًا حي دَغْدَعا 
وهذا برهان أن هؤلاء ورثة القَيّم الجاهلية» وإن تسوا 
بالإسلام. والغريب أن تُثبت «موسوعة القِيم» أكثر هذه الشواهد 
الشادّة وغيرهاء في مقام تزعم فيه أنها تعرض «لقجم ومکارم 
الأحلاق»» لتخاطب بها الناشعة! وكأنما هي إذن تدفع الناشئة دفعاً 
- وإن بطريق غير مباشر - إلى العحلّي بهذه الأمراض العربية 
المستفحلة القديمة. يل لقد شفعث ذلك ببعض الآراء التي قكدسب 
احتراماً لدى عامة الناس» وذلك بعرو تلك الآراء إلى بعض العلماء 
والمفكرين والحكماء. فبالإضافة إلى (عمر بن الخطاب) هناك 
(الجاحظ)» وما ساقه في كتاب «الحيوان»"» أو (اين المققّي» 
الذي استشهدث بمعظم قوله السقيم هذا: 
مإتاك ومشاورة الساءء فن رأيهن إلى أفن» وعزمهنّ إلى 
وَهن. واكفف عليهنَ من أبصارهن بحجابك إِياهنَء فان 
شدة الحجاب خير لك من الارتياب. وليس خروجهن 
بأشد من دخول من لا تثق به عليهڻء فإِن استطعت أن 
لا يعرفن غيرك. فافعل. ولا تُمَلَكنّ امرأة من الأمر ما 
جاوز نفسهاء فإن ذلك أنعم لحالها وأرخحى لبالهاء وأدوم 
لجمالهاء وإنما المرأة ريحانة وليست بقهرمانة فلا تَعْدُ 
بكرامتها نفسهاء ولا تُغطها أن تَضْمَعَ عندكٌ لغيرها. (...) 


.ء٣ ۲ه‎ :٤۳ انظر: موسوعة القیم‎ )١( 


۹٦ 


تصتع القتم 


وإياك رالتغاير في غير موضع غيرة» فإن ذلك يدعو 
الصحيحة منهن إلى السقمه. 

وحين تعلق «الموسوعة» على بعض تلك النصوص يأتي 
تعليقها أحياناً «ضغفاً على إبالة». وليأحذ القارئ مثلاً على هذا من 
تعليقها على أبيات (طفيل الغنوي) السابقة» حيث قالت أكثر مما 
قالعه الأبياتء جاعلة مصدر الفضيلة والأخلاق الحميدة الرجل؛ إذ 
ذهبت إلى أن: «المرأة إن أَبِمدَتُ عن گل سوء في حال حضور 
الرجل العيور عندهاء فاته لن يتمکن من حمایتها في غیابه» إلا إذا 
حصنها بالأحلاق الحميدةء وإذا لم تحصن بهاء فإن قل غیاب له 
عن منزلہ ۔ ولو کان یوماً أو بعض یوم - سیکون مجالاً للتنفیس عن 
رغبة كان حضور الرجل قد أطبق عليهاء وترى القرصة سانحة لفعل 
ما تريد في غياب الحارس الغيوره*". فأي تدشعة سليمة واستقامة 
نفسية وذهنية تحوخاها الموسوعة من سوق تلك الشواهد أو تعليقها 
عليها؛ إذ كانت في مسعكنّ خحطابها کمن أراد أن يكحل عيعاً 
فأعماها! إن الرجل - كما تقول - هو «الحارس الغيور» وكأنه 
حارس على حيوان» وان من الحيوان للمستأنس الأمين الوفي» 
كالكلب» أما المرأة فأقلٌ غياب للرجل عن مبزله - ولو كان يوماً أو 
بعض يوم - سيكون مجالاً للتنفيس عن رغبة المرأة». لأن أدنى غفلة 
هي كمغة عام» بدليل التناص هنا في عبارة «يوما أو بعض ر 
الآية الكريمة: 3 َم ت تال ليقت يوا أو بعس بور مال 
بل ي يائ عار @ )”. وكيف يقال إن الرأة تحقاج إلى 


(۱) ابن قتیبةء عیون الأعباں ٤‏ ۷ . وموسوعة القیې .۰٤ :٤۳‏ 
)١(‏ موسوعة القت .١١ :٤۳‏ 
(۳) سورة البقرة. 
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نفد القيم؛ مقاربات تخطيطية لمنهاج علميٰ جديد 


«الحارس الغيور»» إلا وقد افترض فيها انتغاء الوازع وانعدام الققم» بل 
إنها بلا عقل ولا روح! مع أن الله تعالى قد حمّلها مسؤرليتها 
E‏ کالرجل تماماء وکلفها مثله» دون اشتراط «حارس غیور» 
لعحكلها المسؤولية أو نهوضها بالفكليف» فقال تعالى: إل رر 

PEE‏ قل إل نیا آا بشتل مته ن2 وأو 
ن د ن ن @ 4“ أفبا كان أضعف الإيمان يقتضي إن لم 
تكن من «موسوعة القِيم» مبادرة إلى نقد الأفكار والنصوص - أن لا 
تسهم في تسويق سلع قيميّة فاسدة قديمة؟! 

ولفن رد قول ذلك الشاعر بقول شعراء آخرين» فأغلب الظنّ 
أن طرح قيمة (الغيرة)» على ذلك الوجه الشتيم» هراالي سیقع 
موقعه من النفس العربية المستجيبة له أصلا بقيمها التربوية 
والاجتماعية» ولن تمحوه بعد أقرالٌ شعراء آحرين» كالشاعر 
الإسلامي (مسكين الدارمي)". وبالمحصلة, فإن ما أثيت في 
مجلّد «الغيرة» من ألوان الغيرة على المرأة لا يخدم هدفاً تربويًا 
قويماً؛ ما دام غالبه قد جاء تسجيلاً لمواقف الغيرة بصورهاء التي 
تعترف «الموسوعة)"» بأنها مفرطة في مرضهاء نة على عدم ثقة 
الرجل نفسه بنفسه. 

ثم اليس لقيمة «الغيرةه من وجوه أخحرى غير غيرة الرجل 
على المرأة؟ بل أليس للمرأة بدورها نصيب من الغيرة على نفسهاء 
فضلاً عن القيرة على الرجل؟! 

لقد انصبّ المجلد الخاص بقيمة «الغبرة» على (غيرة الرجل 
)١(‏ سورة فاطر. 
(۲) انظر: موسوعة القیې .١١ ١١ :٤۳‏ 
(۳) انظر: .۹٩ - ٩۸ :٤۳‏ 


۹۸ 


تصدع القتم 
على المرأم»ء دون سواها من أصناف الغيرة. كما لا صدى فيه 
لغيرة المرأةء وإنما كل الحديث يدور عن الغيرة» وأعلامهاء 
وقيمتهاء في عالم الرجال. بل إنه لينظر إلى غيرة المرأة على الرجل 
إن حدثت - على أنها قيمة سلبية» بعكس غيرة الرجل على 
المرأة» وقد موت قبل سطور حكاية (هند الهمدانية)» وما صؤرته 
من إمكانية افتضاح المرأة بفعل غيرتها. حتى لقد جاء في أمثال 
المولدين: «عَيرةٌ المرأة مفتاح طلاقها»» إلى جانب قولهم: «الغيرة 
من الإيمان»' والمقصود هنا: «إيمان الرجل»» بطبيمة الحال! 
ولهذا كانت غيرة المرأة تن عن شعور بالنقص» يصح أن تشجه 
بالنورانء كتلك القصص التي تقتيسها «موسوعة القيمه (4۳: )١4‏ 
بعنوان «أطفشي نيران الغيرة»» فيما لا يمكن أن يقال لارجل - وفق 
ما اللسق القيمي .. : «أطفئ نار الغيرة»!؛ فإنها في حقّه لإحدى 
الكبر! وكأنما هذه الفقافة إذن قصادر إنسانية المرأة» وتنكر عليها 
أن تحمل مشاعر تشبه مشاعر الرجل» لتعحدر بها إلى قم أحط من 
يم الحيوان» ذلك المخلوق الذي احترم الشاعر العربي وجوده» 
حتى لقد ألْصئة وأجرى على لسانه المحاورة» أليفاً كان أو حتى 
وحشياً. 


وبهذا فإن «موسوعة القيم ومكارم الأحلاق» تكشف فيا 
تكشف عن أن جل ما بُطرح عادة على أنه قي عربية وأحلاق 
إسلامية» إنما يمل قيماً انحيازية إلى مجتمع الرجال» بصفة خاصة 
بحيث يصح القرل إنها: قيم ذكورية في منطلقاتهاء أعرابية في 
أهرائها. هذا على الرغم مما نؤكده الدراسات من أن المرأة 


(1) المیداني» ۲: 1۷. 
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نفد القيم: مقاربات تخطيطية لمنهاج علميّ جديد 

كانت - حتى في لحظات التاريخ التحولية وانهيار المجتمع - هي 
مخزن القَيّم» ومرجعيتها الإيجابيةء المعاندة لخراب الحياة» في 
وقت یسعی الرجال فيه بارجلهم وأيديهم إلى حرا الحياة. كيف 
لاء والمرأة هي (الأم)» منبع القَيم» لا بالمعنى الأسري فحسب» 
ولكن بالمعنى الاجتماعي» والإنسافي أيضاً. 


(ا) انظر: کلب .۱١١‏ 
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مصادر البحث ومراجعه 


مصادر البحث ومراجعه 


إبراهيم» زكريا. .)١۹۹١(‏ الأحلاق رالمجتمع. رالقاهرة: مكبة مص. 
(۱۹۷۲). مشكلة الحرية. رالقاهرة: مكتبة ممس. 

الأخيليةء ليلى. .)٠۹١۷(‏ ديوان ليلى الأخيلية. تح. خليل إبراهيم 
العطية وجليلى العطية (بغداد: دار الجمهورية). 

البحتري. .)١۹۷۷(‏ ديوان البحتري. تح. حسن كامل الصيرفي 
(القاهرة: دار المعارف). 

البخاري. .)٠۹۸١(‏ صحيح البخاري» ضبط وتعليق: مصطفى ديب 
البغا. (دمشق» بيروت: دار القلم). 

البهاء زهیر. (۱۹۷۷). ديوان البهاء زهير. شرح وتحقيق: محمد طاهر 
الجبلاري ومحمد أيي الفضلل إبراهيم (القاهرة؛ دار المعارف). 

بيومي» محمد أحمد. .)1۹۸١(‏ علم اجتماع القتم. (الإسكندرية: دار 
المعرفة الجامعية). 

أبن تنباك مرزوق بن صنينان. .)٠٠٠٠(‏ موسوعة القيم ومكارم 
الأخلاق العربية والإسلامية. (الرياض: دار رواج. 

تومبسون» ميكل؛ ريتشار إليس؛ آرون فيلد افسكي. نظرية الثقافة. 
ترجمة: علي سيد الصاوي؛ مراجعة: الفاروق زكي يونس (الكريت: 
عالم المعرفة). 

الجاحظ أبو عشمان عمرو بن بحر. (۱۹۷۰). البيان والتبيين. قح. عبد 
السلام محمد هارون (القاهرة: مكتبة الخانجي). 

ابن حميد» صالح بن عبدالله؛ عبد الرحمن بن محمد بن عبد الرحمن 
بن ملوح. .)١۹۹۸(‏ موسوعة نضرة النعيم في مكارم أخلاق الرسول 
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مصادر البحٹ ومراجعه 


الكريم اد (جدة: دار الرسيلة). 

ابن خلدون. .)۲٠٠١١(‏ مقدمة ابن خحلدون, تح. درويش الجويدي 
(صيدا - بيروت: المكتة العصرت). 

الخنساء. (د.ت). شرح ديوان الخنساء. (ييروت: دار مكتبة الحياة). 
دوركايم» إميل. .)۱۹٦١(‏ علم اجتماع وقلسفة. ترجمة: حسن أئيس 
(القاهرة: مكتبة الأنجار المصرية). 

(د.ت). التربية الأحلاقية. ترجمة: السيد محمد بدوي وعلي عبد 
الواحد وافي (مصر: دار مصر للطباعة). 

رد.ت). قواعد المنهج في علم الاجحماع. ترجمة: محمود قاسم 
والسيد محمد بدري (القاهرة: مكبة النهضة المصرية). 

الربيع ميمون. (د.ت.). نظرية القيم في الفكر المعاصر بين النسبية 
والمطلقة. رالجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع). 

ابن ابي ربیعة عر. (۱۹۹۲). ديوان عمر بن أبي ربيعة. عتاية: فاير 
محمد (ييروت: دار الكتاب العري). 

الزلباتي» محمد محمد. (۱۹۷۲ - ۱۹۷۲). القيم الاجتماعية: مدخلا 
للدراسات الأنشروبولوجية والاجتماعية الكتاب الأول: الخلفية النظرية 
للقيم. (القاهرة: مطبعة الاستقلال الكبرى). 

الرمخشري. (1۹۸۷). المستقصى في آمثال العرب. (بيروت: دار 
الكتب العلمية). 

سانتياناء جورج. (د.ت.). الإحساس بالجمال: تخطيط لنظرية في علم 
الجمال. ترجمة: محمد مصطفى بدري (القاهرة: مكعبة الأنجلر 
المصرية). 

ابن بي شلمی» زهیر. .)۱۹٤٤(‏ شرح دیران زهیر بن أپي شلمی. 
صنعة: أبي العباس علب (القاهرة: دار الكتب المصرية). 

ضاهر» مسعود. .)۲٠١١(‏ النهضة رتفاعلاتها في العالم العربي 
واليابان مبذ القرن التاسع عشر. (تونس: بيت الحكمة). 

ابن العبد» طرفة. .)١۹۹٤(‏ شرح ديران طرّفة بن العبد. عناية: سعد 


مصادر البحث ومراجعه 


الصناوي (بيروت: دار الكتاب الدربي). 

ابن عبد رته. (۱۹۸۲). العقد الفريد. تح. أحمد أمين رآخرين 
(بیروت: دار الكثاب العربي). 

المدّامي. .)٠۹۹١(‏ المراة واللغة. (بيروت/ الدار البيضاء: المركز 
الثقافي العربي). 

فارب» برتر, (۱۹۸۲). بنو الإنسان, ترجمة: زير الكرمي (الكويت: 
المجلس الوطني لاتقافة رالفنون والآداب). 

ابن فارس. .)١۹١۲(‏ معجم مقاييس اللغة. تح. عبد السلام هارون 
رالقاهرة: دار إحياء الكب). 

الفرزدقا. (1۹۸۷). ديوان الفرزدق. شرح: علي فاعور (بيروت: دار 
التب العلمية). 

الفيفي» عبدالله. .)۱۹۹١(‏ شعر ابن مقبل - قلق الخضرمة بين 
الجاهللي رالإسلامي: دراسة تحليلية نقدية. رجازان: نادي جازان 
الأدبي). 

س .)٠۹۹١(‏ الصورة البصرية في شمر العُميان: دراسة نقدية في 
الخيال والإبداع. (الرياض: النادي الأدي). 

اين قتيبة. (۲٣١١هم.‏ الميسر والقداح. عناية: محب الدين الخطيب. 
(القاهرة: المطبعة السلفية). 

س (د.ت). عيون الأخبار, عناية: مفيد قميحة (بيروت: دار الكتب 
العلمية). 

قنصوه» صلاح. (۱۹۸۷). نظرية القيمة في الفكر المعاصر. رالقاهرة: 
دار التقافت). 

كلأب» إلهام. .)٠۹١١(‏ «نسق القيَم في لبنان». مجلة المستقبل 
العربي. (مركز دراسات الوحدة المربية). ع ۸۳ ص ص ١٩۱‏ - 
RNIN,‏ 

مانهايم» كارل. .)١۹1۸(‏ الأيديولوجية والطوباوتة: مقدمة في علم 
اجتماع المعرقة» ترجمة عبد الجليل الطامر (بخداد: مطبعة الإرشاد), 
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مصادر البحث ومراجعه 


الماوردي. (۹۸4. أدب الدنيا والدّين. شرح رتعليق: كريم راجح 
(بیروت: دار اقرأ. 

المتنبي» أبو الطيب. (د.ت). شرح ديران المتتبي. وصّعه: عبد الرحمن 
البرقوقي (بيروت: دار الكتاب العربي). 

محمود» زكي نجيب. مقدمة كتاب: (سانتياناء الإحساس بالجمال). 
(راجع: سانتیان). 

مسکویه. .)۱۹1٩(‏ تهذيب الأخلاق. تح. قسطنطين زريق (بيروت: 
الجامعة الأمريكية). 

المعري» أبو العلاء. (۲١١٠ه).‏ اللزوميات. تح. أمين الخانجي 
(ببروت: مكتبة الهلال» القاهرة: مكتبة الخانجي). 

ابن منظرر. (د.ت.). لسان العرب المحيط إعداد: يوسف خياط. 
(بيروت: دار لسان العرب). 

الميداني. .)٠۹٠١(‏ مجمع الأمغال. تح. محمد محيي الدين عبد 
الحميد (مصر: مطبعة الستّة المحمدية). 

آبو نواس۔ .)١۹۸۲(‏ ديوان أبي نواس الحسن بن هائئ. تح. أحمد 
عبد المجيد الغزالي (يبروت: دار الكتاب العربي). 

هيجل. (۱۹۷۸). فكرة الجمال, ترجمة: جورج طرابيشي (بيروت: 
الطليعة). 

ونيك أ. ي. (ولفيف من المسحشرقين). .)۹۸١(‏ المعجم 
المفهرس لألفاظ الحديث النبوي عن الكتب الستة-وعن مسند 
الدارمي رموطأ مالك ومسند أحمد بن حنبل. (استائبول: دار الدعوة). 
وهبة» مجدي. .)١۹۷٤(‏ معجم مصطلحات الأدب. (بيروت: مكتبة 
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القيم الإنسائية من مسلمات الطبع الإنساني السوي في كل عصر 
وثقافة. ومع هذا فهي تشكل كل حياة الإنسان» في حالتي 
وعيه أو لاوعيه» أي أنها من الخطورة في البناء الشخصي 
والاجتماعي والحضاري» بحيث يغدو البحث فيها من أشد 
القضايا ضرورة وإلحاحاً في أمة نابهة. فلا غرو إذن أن كانت مدار 
رسالات الأبياء والرسل ومحط ائشغال الشوار والمصلحين» في 
کل زمان ومکان. 

و هذه الدراسة في نقد القيّم العربية والإسلامية تجري منطلقة من 
تلك المادة العلمية القَمة التي حوتها موسوعة نشرت في عام 
۱ ه٠٠٠۲‏ م تحت عنوان اموسوعة القَيَم ومكارم 
الأحلاق العربية والإسلامية!. وترتكز ادرا 
«المقدمة» التي عقدتها هيئة الوسوعة في مجلد مسشقل. وتأتي 
أهمية هذا الجلد من حيث هو بثابة المهاد النظطري الذي انبثقت عنه 
الجلدات الأخرى» مفاهيمها «القيمة٠»‏ ذات العلاقة الجدلية 
بالدين من جهة والأحلاق من جهة أخحرى. تلك المفاهيم التي 
تنل - من خلال كتّابها- شريحة اجتماعبة انخبوية» إن في 
مستواها التعليمي والاجتماعي» أو في معرفتها بالذات الثقافية 
والآخر» وعبر حقب تاريخية مختلفة. 
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